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जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


व्य्णाानानाउएक्ाउ नाक कम बमामभायका ७2४22 त्ा्णणकर 228७-७5 
( आचार्यश्री तुलसी द्वारा रचित जैन सिद्धान्त दीपिका' 
और '"*मिक्षु न्याय कर्णिका' का संयुक्त अध्ययन ) 


मुनि नथमल 


* सम पण डर 
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आचार्य श्री तुलसी 


४५४४० ७७ 


»*५*-** मुनि नथमल 


अपनी बात॑ 


जजेन दर्शन के मौलिक तत्त्व' जो है, वह आचार्य श्री ठुलसी द्वारा विरच्चित 
'जेन सिद्धान्त दीपिका! और “मिन्षु न्याय कर्णिका' का समग्र अ्रध्ययन है | दस 
बर्ष पहले उक्त दोनों ग्रन्थों की टीका लिखने का अ्रव्यक्त सा चिन्तन चल रहा 
था| कुछ मुनिबरों ने संस्कृत में टीका लिखने का सुझाव दिया और कुछ एक 
ने हिन्दी में | आखिर पुरानी परम्परा छोड़ी केसे जा सकती है? जेन लेखक 
सदा युग की जन-माषा के साथ रहे हैं। मैंने भाषा की दृष्टि से हिन्दी को ही 
चुना । शेष प्रश्न ग्हा शैली का । एक सूत्र ओर उसकी टीका-वयह चिरंतन 
शेली है | विषय की विभागशः जानकारी के लिए यह बहुत ही उपयुक्त है | में 
इनका अध्ययन समग्र दृष्टि से चाहता था | इसलिए मैंने उस विभक्त शेली 
का परित्याग कर समग्रता की शैली को स्वीकार किया। दूसरे-दूसरे अनिवार्य 
कार्य में व्यस्त रहने के कारण में इसकी भाषा ओर प्रवाह का निर्वाह नहीं कर 
सका हूँ तथा बिपय के अनुरूप मेने मापा को बदला भी है, इसलिए भाषा कीं 
विचित्रता प्रश्न नही बनेगी | विषय की लम्बाई के कारण भावों को पकड़ने में 
कठिनाई न हो, इस दृष्टि से कहाँ कहाँ पुनरुक्तियाँ भी की हैं, पर मेरा विश्वास 
है कि वे जिजश्ञासु पाठकों को नहीं खलेंगी | 

प्रस्तुत पुस्तक के पाँच खण्ड और ३१ अध्याय हैं। इनमें उक्त दोनों ग्रन्थों 
का सार है और कुछ विषय अ्रतिरिक्त भी हैं। पहला खण्ड जेन तत्त्त-शान 
की प्रागू ऐतिहासिक और ऐतिहासिक प्रृष्ठ-भूमि जानने के लिए, है। अगले 
खण्डों म॑ क्रमशः ज्ञान, प्रमाण, तत्व और आचार की मीमांसा है। अहिसा 
जैनधर्म का प्राणभूत तत्व है। फिर भी इसमें उसकी विशद चर्चा इसलिए 
नहीं की है कि में अहिंसा तत्त्व दर्शन! में उसकी चर्चा विस्तार से कर चुका 
हूँ | जेन योग पर एक स्वतंत्र पुस्तक लिखने का विचार चल रहा है और 
जेन-साधना-पद्धति का क्रम “विजय यात्रा” में आ चुका है, इसलिए, प्रस्तुत 
प्रन्थ में उक्त विषयों का लम्बा विवरण नहीं मिलेगा | फिर भी जैन दर्शन की 


[ थ ] 


रूपरेखा जानने के लिए पाठक के मन में जो सामान्य जिशासा होती है, 
उसका थोड़ा सा समाधान हो सकेगा | 

आचार्य भी का मार्ग दर्शन और प्रेरणा मुझे सहज सुलभ रही है, इसे मैं अपना 
जन्मसिद्ध सौभाग्य ही मानता हूँ। कृतशता-शापन में उसको अनुभूति को 
व्यक्त कर सकू--ऐसा मुझे नहीं लगता। इसमें प्रयुक्त ग्रन्थों के उद्धरण आदि 
लिखने में मुनि भरी शुभकरणजी और मुनि भी श्रीचन्दजी का भी मुझे सहयोग 
मिला है। मुनि श्री दुलहराजजी का तो इसमें बहुत बड़ा सहयोग रहा है। मैं 
केवल रफ कापी का अश्रधिकारी हूँ, शेष सारा कार्य उनका है। इसके लिखने 
में मेरी सफलता का अर्धाश उन्हीं का दाय है। जिन जिन पुस्तकों, पत्रों व 
लेखकों का सहयोग मिला हैं, उन सबका आभार मान लेता हूँ और में चाहता 
हूँ कि प्रस्तुत ग्रन्थ जन दर्शन के आलोक की पहली किरण बने और शेष सहख 
किरणों की प्रतीक्षा तद्यः पूर्ण हो । 


सं० २०१६, मिति बेशाल शुक्ला त्रयोदशी 
भी जैन श्वेताम्बर तेरापन्थी महासभा-मवन, -मुनि नथमल 
कलकत्ता-१ 


भज्ञापना 


जैन दर्शन जीवन शुद्धि का दर्शन है। राग-द्वेप आदि बाह्य शत्रु, जो आत्मा 
को पराभूत करने के लिए दिन-रात कमर कसे चड़े रहते हैं, से जूफने के लिए 
यह एक अमोघ अस्त्र है। जीवन-शुद्धि के पथ पर आगे बढ़ने की श्राकांचा 
रखनेंबाले पथिकों के लिए. यह एक दिव्य पायेय हैं। यही कारण है, जैन 
दर्शन जानने का अर्थ हे--आत्म-मार्जन के विधि-क्रम को जानना, आ्रात्म-चर्या 
की यथाथ पद्धति को समझना | 

जैन जगत्‌ के महान्‌ अधिनेता, ज्ञान और साधना के श्रप्रतिम धनी, 
महामहिम आचार्य श्री तुलसी के अन्तेवासी मुनि श्री नथमलजी द्वारा लिखा 
प्रस्तुत ग्रन्थ जेन दर्शन के मूलभूत तत्त्वों को अलन्त प्राज्लल एवं प्रभावक रूप में 
सूच्मता के साथ निरूपित करनेवाली एक अदभुत कृति है। यह जनबन्द 
आचार्य श्री तुलसी द्वारा रचित जन सिद्धान्त दीपिका' और “मिक्तु न्याय कर्णिका? 
के संयुक्त अनुशीलन पर आधारित है। 

मुनि श्री ने इसम॑ जेन दर्शन के प्रत्येक श्रंग का तलस्पर्शी विबचन करते हुए. 
अत्यन्त स्पष्ट एवं बोधगम्य रूप में उसे प्रस्तुत किया है। 'जेन दर्शन के 
मौलिक तत्व! निःसन्देह दाशंनिक जगत्‌ के लिए मुनि श्री की एक अप्नतिम 
देन है | 

श्री तेरापंथ द्विशताब्दी समारोह के अमिनन्दन में इस महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ के 
प्रकाशन का दायित्व मोतीलाल बेंगानी चेरिटेबल ट्रस्ट, कलकत्ता ने स्वीकार 
किया, यह श्रत्यन्त प्रसन्‍नता का विषय है| 

जैन धर्म एवं दर्शन सम्बन्धी साहित्य का प्रकाशन, जनवन्द आचार्य श्री 
तुलसी द्वारा सम्प्रवर्तित अशुन्त आन्दोलन के नैतिक जाशतिमुलक आदरशों का 
प्रचार एवं प्रसार ट्रस्ट के उद्दे श्यों में से मुख्य हैं | प्रस्तुत ग्रन्थ के प्रकाशन 
द्वारा ट्स्ट ने अपने उद्दे श्यों की पूर्ति का जो प्रशस्त कदम उठाया है, वह 
संबंधा अमिनम्दनीय है। 


[ थ॑ ] 

लोक-जीवन में सदज्ञान के संचार, जन-जन में नेतिक अभ्युदय की प्रेरणा 
तथा जन-सेवा का उद्दे श्य लिये चलने वाले इस टस्ट के संस्थापन द्वारा समाज 
के उत्साही युवक श्री हनुमानमलजी बेंगानी ने समाज के साधन-सम्पन्न व्यक्तियों 
के समत्ञ एक अनुकरणीय कदम रखा है | इसके लिए उन्हें सादर धन्यवाद है। 

आध्यात्मिक शान-विज्ञान के अनुपम खोत इस महत्त्वपूर्ण प्रकाशन के 
प्रन्‍न्ध का उत्तरदायित्व ग्रहण कर आदश साहित्य संघ, जो सत्साहित्य के 
प्रका शन एवं प्रचार-प्रसार का ध्येय लिये काये करता आ रहा है, अत्यधिक 
प्रसन्‍नता अनुभव करता है | 

जैन-दर्शन के मौलिक तत्त्व का यह पहला भाग है, जिसमें जेन परम्परा 
के इतिवृत्त, जेन-दर्शन के ज्ञान एवं प्रमाण भाग का यौक्तिक तथा हृदयग्राही 


विवेचन हैं । 
आशा है, पाठक इससे आ्रात्म-दर्शन की स्फूर्त प्रेरणा एवं सुगम पथ प्राप्त 
करेंगे | 
जयचन्दलाल दफ्तरी 
सरदारशद्वर ( राजस्थान ) व्यवस्थापक 


आपाढद़ कृष्णा ६, २०१७. आदर साहित्य संच 


संगलाचरणम्‌ 
(१) 
स्याद्वाद्सिन्धोनयनी रदाना-- 
भादेर्थानादिगतान्वयानाम्‌ । 
श्रीवद्र्धमानस्य जिनस्य शस्यां 
वार्णीं वरेण्यां वरदां स्मरामि ॥ 
(२) 
: परीक्षकाणां प्रवरों महात्मा, 
मिक्षूदिदक्षु्नयवर्त्त निश्यम । 
ओऔत्पत्तिकी बुद्धिमुपाददानों, 
वेशदसिद्ध ये भवताद मतैरमे ॥ 
(३) 
सुमहता कृतिमाप्य वराकृतिं, 
भवति नाम जनोएप्यकृती कृती । 
सुकृतिनस्तुलसीगणिनो हि ते, 
विदधतामिह मां प्रयत॑ हिते ॥ 
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जैन संस्कृति का प्राग ऐतिहासिक काल 
सामूहिक परिवर्तन 
कुलकर-ग्यवस्था 
विवाह-पद्धति 
खाद्य-समस्या का समाधान 
अध्ययन और विकास 
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धर्मतीर्थ-अवर्तन 
साम्राज्य-लिप्स! और युद्ध का प्रारम्भ 
क्षमा 
विनय 
अनासक्त योग 
श्रामण्य की ओर 
ऋषभदेव के पश्चात्‌ 
सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चैतना 


सामूहिक परिवर्तन 

विश्व के कई भागों में काल की अपेक्षा से जो सामूहिक परिवतन होता है, 
उसे 'ऋ्रम-हासवाद' या 'क्रम-विकासवाद' कहा जाता है। काल के परिवर्तन 
से कभी उन्नति और कभी अबनति हुआ करती है। उस काल के 
मुख्यतया दो भाग होते हैं---अवसर्पिणी और उत्सर्पिणी । 

अबसर्पिणी में ब्शं, गन्ध, रस, स्पशे, संहनन, संस्थान, आयुष्य, शरीर, 
सुख आदि पदार्थों की क्रमशः अवनति होती है । 

उत्सपिंणी में उक्त पदार्थों की क्रमशः उन्नति होती है। पर वह अबनति 
और उन्नति समूहापेज्षा से है, व्यक्ति की अ्रपेज्षा से नहीं | 

अवसर्पिणी की चरम सीमा ही उत्सपिणी का प्रारम्भ है ओर उत्सर्पिशी 
का अन्त अवसपिंणी का जन्म है। क्रमशः यह काल-चक्र चलता रहता है। 

प्रत्येक अवसर्पिणी और उत्सर्पिणी के छह-छह भाग होते हैं :--- 

(१ ) एकान्त-सुधमा 

(२ ) सुषमा 

( ३ ) सुधम-दुःधमा 

(४ ) दुःषम-सुषमा 

(४ ) दुःपमा 

( ६ ) दुःपम-दुःषमा 

ये छुद् अवसर्पिणी के विभाग हैं। उत्सर्पिणी के छह विभाग इस व्यति- 
क्रम से होते हैँ :--- 

( १ ) वुःधम-दुःषमा 

( २ ) दुःषमा 

( ३ ) दुःषम-सुधमा 

( ४ ) सुषम-दुःधमा 

(४ ) सुषमा 

(६ ) एकान्त-सुषमा 
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अज हम अवसर्पिणी के पांचवें पर्च---दुःषमा में जी रहे हैं | हमारे युग का 
जीवन-क्रम एकान्त-सुषमा से शुरू होता है। उस समय भूमि रस्वग्ध थी। बणे, 
गन्ध, रस और स्पर्श अत्यन्त मनोश थे | मिट्टी का मिठास श्राज की चीनी 


से अनन्त-गुणा अधिक था। कर्म-भूमि थी किन्तु अभी कमं-युग का प्रवर्तन 
नहीं हुआ था | पदार्थ अति ख्तिग्घ थे, इसलिए, उस जमाने के लोग तीन दिन 
से थोड़ी-सी वनस्पति खाते और तृत्ष हो जाते। खाद्य पदार्थ अ्प्राकृतिक नहीं 
थे| विकार बहुत कम थे, इसलिए उनका जीवन-काल बहुत लम्बा होता था | 
वे तीन पल्य तक जीते थे। अकाल मृत्यु कभी नहीं होती थी। वातावरण 
की अलनन्‍्त अनुकूलता थी। उनका शरीर तीन कोस ऊँचा होता था। खचे 
खभाष से शान्‍्त और सन्तुष्ट होते थे। यह चार कोड़ सागर का एकान्त 
सुखमय काल-बिमाग बीत गया। तीन कोड़ाकोड़ सागर का दूसरा सुखमय 
भाग शुरू हुआ | इसमें भोजन दो दिन से होने लगा। जीवन-काल दो 
पल्य का हो गया और शरीर की ऊँचाई दो कोस की रह गई । इनकी कमी 
का कारण था भूमि ओर पदार्थों की र्लिग्धता की कमी | काल और आगे बढ़ा | 
तीसरे सुख-दुखमय काल-विभाग में और कमी आ गई | एक दिन से भोजन 
होने लगा। जीवन का काल-मान एक पल्य हो गया और शरीर की ऊँचाई 
एक कोस की हो गई। इस युग की काल-मर्यादा थी एक कोड़ाकोड़ सागर | 
इसके अन्तिम चरण म॑ पदार्थों की स्विग्धता में बहुत कमी हुईै। सहज नियमन 
टूटने लगे, तब कृत्रिम व्यवस्था आई और इसी दौरान में कुलकर-व्यवस्था 
को जन्म मिला | 

यह कर्म-युग के शैेशव-काल की कहानी है। समाज संगठन अभी हुआ 
नहीं था। योगलिक व्यवस्था चल रही थी, एक जोड़ा ही सब कुछ होता था | 
न कुल था, न वर्ग और न जाति | समाज और राज्य की वात बहुत दूर थी ) 
जन-संख्या कम थी | माता-पिता की मीत से दो या तीन मास पहले एक युगल 
जन्म लेता, वही दम्पति होता | विबाह-संस्था का उदय नहों हुआ था| जीवन 
की आवश्यकताएं बहुत सीमित थीं। न खेती हीती थी, न कपड़ा बनता था 
और न मकान बनते थे, उनके मोजन, वस्त्र और निवास के साधन कल्प- 
वृक्ष थे, श्र गार और आमोद-पग्रमोद, विद्या, कला और विज्ञान का कोई नाम 
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नहीं जानता था। न कोई वाहन था और न कोई यात्री | गांव बसे नहीं थे | 
न कोई खामी था और न कोई सेवक | शासक और शापित भी नहीं थे | न- 
कोई शोषक था ओऔर न कोई शोपित | पति-पक्षी या जन्य-जनक के सिवा 
सम्बन्ध जैसी कोई वस्तु ही नहीं थी | 

धर्म और उसके प्रचारक भी नहीं थे, उस समय के लोग सहज. धम-के' 
अधिकारी और शान्त-खमाव वाले थे | चुगली, निन्‍्दा, आरोप जेसे मनोभाव 
जन्मे ही नहीं थे | हीनता और उत्कर्ष की भावनाएं भी उत्पन्न नहीं हुईं थीं। 
लड़ने कगड़ने की मानसिक ग्रन्थियाँ भी नहीं वनी थीं। वे श्र और शाख््र 
दोनों से अ्रनजान थे | 

अन्रह्मचय सीमित था, मारकाट और हत्या नहीं होती थी । न संग्रह था, 
न चोरी और न असत्य। वे सदा सहज आनन्द और शान्ति में लीन 
रहते थे | 

काल-चक्र का पहला भाग ( अर ) बीता | दूसरा और तीसरा भी लगभग 
बीत गया ) 

सहज समृद्धि का क्रमिक हास होने लगा। भूमि का रस चीनी से अनन्त- 
गुणा मीठा था, वह कम होने लगा | उसके वर्ण, गन्ध और स्पश की श्रेष्ठता 
भी कम हुई। 


युगल मनुष्यों के शरीर का परिमाण भी घटता गया। तीन, दो और एक 
दिन के बाद भोजन करने की परम्परा भी टूटने लगी | कल्प-बृत्तो की शक्ति 
भी ज्ञीण हो चली | 

यह यौगलिक व्यवस्था के अन्तिम दिनों की कहानी है | 
कुलकर-व्यवस्था 

असंख्य वर्षों के बाद नए. युग का आरस्भ हुआ | योगलिक व्यवस्था धीरे- 
धीरे टूटने लगी। दूसरी कोई व्यवस्था अ्रभी जन्म नहीं पाई ] संक्रान्ति-काल 
चल रहा था। एक ओर आवश्यकता-पूर्ति के साधन केम हुए तो दूसरी ओर 
जन-संख्या और जीवन की आवश्यकताएं कुछ बढ़ीं। इस स्थिति में आपसी 
संघर्ष और लूट-खसोट होने लगी | परिस्थिति-की विवशता ने क्षमा; शान्ति; 
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सौम्य आदि सहज गुणों में परिवर्तन ला दिया। अपराधी मनोदति का बीज 
अंकुरित होने लगा | 

अपराध और अन्यवस्था ने उन्हें एक नई व्यकस्था के निर्माण की प्रेरणा 
दी | उसके फलस्वरूप 'कुल' व्यवस्था का विकास हुआ | लोग 'कुल' के रूप 
में संगठित होकर रहने लगे | उन कुलों का एक मुखिया होता, . बह कुलकर 
कहलाता । उसे दण्ड देने का अधिकार होता | वद्ध सब कुलों की व्यवस्था 
करता, उनकी सुविधाओं का ध्यान रखता ओर लूट-खसोट पर नियन्त्रण 
रखता--यह शासन-तन्त्र का ही आदि रूप था| सात या चौदह कुलकर आए | 
उनके शासन-काल में तीन नीतियों का प्रवतेन हुआ । सबसे पहले “हाकार 
नीति का प्रयोग हुआ। अआागे चलकर बह असफल हो गई तब “माकारँ 
नीति का प्रयोग चला | उसके असफल होने पर “घिकार” नीति चली | 

उस थुग के मनुष्य अति-मात्र ऋजणु, मर्यादा-प्रिय और स्वयं शासित थे | 
खेद-प्रदर्शन, निषेध और तिरस्कार--ये मृत्यु-दण्ड से अधिक होते । 

मनुष्य प्रकृति से पूरा भला ही नहीं होता और पूरा बुरा ही नहीं होता | 
उसमें भलाई ओर बुराई दोनों के बीज होते हैं। परिस्थिति का योग पा वे 
अंकुरित हो उठते हैं। देश, काल, पुरुषाथ, कम ओर नियति की सह-स्थिति 
का नाम है परिस्थिति। वह व्यक्ति की स्वभाव गत जृत्तियों की उत्तेजना 
का देतु बनती है । उससे प्रभावित ब्यक्ति बुरा या भला बन जाता है। 


जीवन की आबश्यकताए कम थीं, उसके निांह के साधन सुलम थे | 
उस समय मनुष्य को संग्रह करने ओर दूसरों द्वारा अ्रधिकृत वस्तु को हड़पने 
की बात नहीं सूकी | इनके बीज उसमें थे, पर उन्हें अंकुरित होने का अवसर 
नहीं मिला | 

ज्यों ही जीवन की थोड़ी आवश्यकताएं बढ़ीं, उसके निर्बाद के साधन कुछ 
दुलभ, हुए. कि लोगों में संग्रह और अपहरण की भावना उभर आई । जब तक 
लोग स्कयं शासित थे, तब तक बाहर का शासन नहीं था। ज्यों ज्यों स्वगत- 
शासन टूठता गया, द्ों-त्यों बाइरी शासन बढ़ता गया--यह कार्य-कारणवाद 
क्र पक के. चले जाने पर दूसरे के. विकसित दोले की कहयनी है | 
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नामि अन्तिम कुलकर थे | उनकी पक्षी का नाम था--'मदझदेवा” | उनके पुत्र 
का जन्म हुआ। उनका नाम रखा गया 'उसम या 'ऋषभ' | इनका शेशव 
बदलते हुए युग का प्रतीक था | युगल के एक साथ जन्म लेने और मरने की 
सहज-व्यवस्था मी शिथिल हो गई | उन्हीं दिनों एक युगल जन्मा, थोड़े समय बाद 
पुर चल बसा | सत्री अकेली रह गई। इधर ऋषभ युवा हो गए। उनने पर- 
म्परा के अतिरिक्त उस कन्या को स्वयं ब्याहा--यहीं से विवाह-पद्धति का उदय 
हुआ | इसके बाद लोग अपनी सहोदरी के सिब्रा भी दूसरी कन्याओं से विवाह 
करने लगे | 

समय ने करवट ली | आवश्यकता-पूर्ति के साधन सुलभ नहीं रहे। यौमलिकों 
में क्रोप, अभिमान, माया और लोम बढ़ने लगे | हकार, माकार और घिक्कार- 
नीतियों का उल्लंघन होने लगा। समर्थ शासक की मांग हुई | 

कुलकर व्यवस्था का अन्त हुआ। ऋषभ पहले राजा बने। उन्होंने 
अयोध्या को राजघानी बनाया। गाँवों और नगरों का निर्माण हुआ । लोग 
अरण्य-वास से हट भवन-वासी बन गए. | ऋषभ की क्रान्तिकारी और जन्म- 
जात प्रतिभा से लोग नए युग के निर्माण की ओर चल पड़े | 

अषभदेष ने उग्र, भोग, राजन्य ओर ज्षत्रिय--ये चार वर्ग स्थापित 
किए। आरक्षक वर्ग “उग्र कहलाया | मंत्री आदि शासन को चलाने वाले 
भोग), राजा के समस्थिति के लोग 'राजन्य” ओर शेष च्षत्रिय' कहलाए | 
सादय-समस्या का समाधान 


कुलकर युग में लोगों की मोजन-सामग्री थी--कन्द, मूल, पत्र, पुष्प और फल | 
बढ़ती हुईं जन-संख्या के लिए कन्द आदि पर्यात्त नहीं रहे ओर बन-वासी लोग 
गह-बासी होने लगे। तब अनाज खाना सीखा । बे पकाना नहीं जानते थे 
और न उनके पास पकाने का कोई साधन था। वे कच्चा अनाज खाते थे | 
समय बदला। कच्चा अनाज दुष्पाच्य हो गया। लोग ऋषभदेब के पास 
पहुँचे ओर अपनी समस्या का उनसे समाधान मांगा ) ऋषमदेव ने अनाज 
को दवाथों से घिसकर खाने की सलाइ दी. लोगों ने बेसा ही किया.। कुछ 
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समय बाद वह विधि भी असफल होने लगी। ऋषभदेव अग्नि की बात जानते. 
थये। किन्तु वह काल एकान्त स्विग्ध था। वैसे काल में अग्नि उत्पन्न हो 
नहीं सकती। एकान्त स्लिर्थ ओर एकान्त रूक्ष- “दोनों काल अग्नि की 
उत्पत्ति के योग्य नहीं होते। समय के चरण आगे बढ़े। काल रिग्प-रुक्षु 
बना तब वृक्षों की टक्कर से अग्नि उत्पन्न हुईं, वह फेली | बन जलने लगे। 
लोगो ने उस अपूब वस्तु को देखा और उसकी सूचना ऋषभदेव को दी। उनने 
पात्र-निर्माण और पाक-विद्या सिखाई | खाय-समस्या का समाधान हो गया | 
अध्ययन और विकास 

राजा ऋषभदेव ने अपने ज्येष्ठ पुत्र भरत को ७२ कलाए' सिखाई। बाहुबली 
को प्राणी की लक्षण-विद्या का उपदेश दिया। बड़ी पुत्री ब्राह्मी को श्८ लिपियों 
ओर सुन्दरी को गणित का अध्ययन कराया। धनुवेंद, अथ-शास्त्र, चिकित्सा, 
क्रीडा-विधि आदि आदि का प्रवर्तन कर लोगों को सुब्यव॒स्थित और सुसंस्कृत 
बना दिया | 

अम की उत्पत्ति नें विकास का स्लोत खोल दिया | पात्र, ओजार, वस्त्र, 
चित्र आदि-आदि शिल्प का जन्म हुआ । अन्‍्न-पाक के लिए पात्र-निर्माण 
आवश्यक हुआ। कृषि, ग्ह-निर्माण आदि के लिए. औजार आवश्यक थे, 
इसलिए, लोहकार-शिल्प का आरम्म हुआ | वस्त्र-वृक्षों की कमी ने वस्त्र-शिह्प 
ओर गहाकार कह्य-वृक्षों की कमी ने गृह-शिल्प को जन्म दिया । 

नख, केश आदि काटने के लिए नापित-शिह्प ( ज्ञौर-कर्म ) का प्रवर्तन 
हुआ | इन पांचों शिल्पों का प्रवतन अमि की उत्पत्ति के बाद हुआ | 

कषिकार, व्यापारी और रक्षक-बर्ग भी अम्मि की उत्पत्ति के बाद बने | 
कहा जा सकता है--अ्रप्मि ने कृषि फे उपकरण, आयात-निर्यात के साधन 
और अख्म शब्न्रों को जन्म दे मानव के भाग्य को बदल दिया* | 

पदार्थ बढ़े, तब्र परिग्रह म॑ ममता बढ़ी, संग्रह होने लगा | कौटुम्बिक 
ममत्व भी बढ़ा४ | लोकेपणा और धनेषणा के भाव जाग उठे | ह 


राज्यतंत्र और दण्डनीति... 
कुलकर व्यवस्था में तीन दण्ड-नीतियां प्रचलित हुईं। पहले कुलकर 
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विमलवाहन के समय में हाकार! नीति का प्रयोग हुआ । उस समय के मनुष्य 
स्वयं अनुशासित और लजाशील थे। हा | तूने यह क्या किया,” ऐसा कहना 
गुरुतर दण्ड था | ह 

बूसरे कुलकर चक्षुप्मान्‌ के समय भी यही नीति चली। 

तीसरे और चौथे--यशखी और अमिचन्द्र कुलकर के समय में छोटे 
अपराध के लिए. हाकार! और बड़े श्रपराध के लिए. 'माकार! ( मत करो ) 
नीति का प्रयोग किया गया | 

पांचवें, छठे और सातवबें--प्रश्नेणि, मसरदेब और नाभि कुलकर के समय में 
पधघिक्कार' नीति ओर चली। छोटे अपराध के लिए हाकार,” मध्यम अपराध 
फे लिए 'माकार' और बड़े श्रपराध के लिए. 'घिक्कार! नीति का प्रयोग किया 
गया | 

अभी नामि का नेतृत्व चल ही रहा था। युगलों को जो कल्पबृत्षों से 
प्रकृति-सिद्ध भोजन मिलता था, वह अपर्याप्त हो गया | जो युगल शान्त और 
प्रसन्न थे, उनमें क्रोध का उदय होने लगा। आपस में लड़ने-कगड़ने लगे। 
“धघिक्कार' नीति का उल्लंघन होने लगा। जिन युगलों ने क्रोध, लड़ाई जेमी 
स्थितियां न कमी देखीं और न कभी सुनौं--वे इन स्थितियों से घत्रड़ा गए। वे 
मिले ओर ऋषमकुमार के पास पहुँच और मर्यादा के उल्लंघन से उत्पन्न स्थिति 
का निवेदन किया ) ऋषभ ने कहा--इस स्थिति पर नियन्त्रण पाने के लिए 
राजा की आवश्यकता है ।” 

राजा ड्ौन होता है £--शुगलों ने पूछा। 

ऋषभ ने राजा का कार्य समझाया। शक्ति के केन्द्रीकरण की कल्पना 
उन्हें दी | युगलों ने कहा-- हम में श्राप सर्वाधिक समथ हैं। आप ही हमारे 
राजा बने |” न्‍ 

ऋषभकुमार बोले-- आप मेरे पिता नामि के पास जाइये, उनसे राजा 
की याचना कीजिए | थे आपको राजा देंगे।” वे चले, नाभि को सारी 
स्थिति से परिचित कराया | नामि ने ऋषभ को उनका राजा घोषित किया | 
वे असन्न हो लौट गए५। 

ऋषभ का राधष्यामिषेक हुआ। उन्होंने राष्य-संचालन के लिए नगर 
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बसाया | वह बहुत विशाल था और उसका निर्माण देवों ने किया था | 
उसका नाम रखा विनीता--श्रयोध्या | ऋषभ राजा बने। शेष जनता प्रजा 
बन गई। वे प्रजा का अपनी सन्‍्तान की भाँति पालन करने लगे। 

असाधु लोगों पर शासन और साधु लोगों की सुरक्षा के लिए उन्होंने 
अपना मन्त्रि-्मण्डल बनाया | 

चोरी, लूट-खसोट न हो, नागरिक जीवन व्यवस्थित रहे--इसके लिए 
उन्होंने आरक्षुक-दल स्थापित किया । 

राज्य की शक्ति को कोई चुनौती न दे सके, इसलिए उन्होंने चतुरंग 
सेना ओर सेनापतियों की व्यवस्था की ' | 

साम, दाम, भेद और दण्ड-नीति का प्रवत्तेन किया" | 

परिमाण--थोड़े समय के लिए. नजरबन्द करना--क्रोधपूर्ण शब्दों में 
अपराधी को “यहीं बेठ जाओ” का आदेश देना | 

मण्डल-बन्ध--नजरबन्द करना--नियमित क्षेत्र से बाहर जाने का आदेश 
देना । 

चारक--कीद में डालना | 

छुविच्छेद---हाथ-पैर आदि काटना< | 

ये चार दण्ड भरत के समय में चले | दूसरी मान्यता के श्रनुमार इनमें से 
पहले दो ऋषम के समय म॑ चले और अन्तिम दो भरत के समय* | 

आवश्यक नियक्ति ( गाथा २१७, २१८) के अनुसार बन्‍्ध--( बेड़ी का 
प्रयोग ) और घात--६ डंडे का प्रयोग ) ऋषभ के राज्य में प्रवृत्त हुए तथा 
मृत्यु-दण्ड भरत के राज्य में चला । 

ओऔपध को व्याधि का प्रतिकार माना जाता है--चैंसे दण्ड अपराध का 
प्रतिकार माना जाने लगा*" | इन नीतियों में राज्यतन्त्र जममने लगा और 
अधिकारी चार भागों में बंट गए। आरक्षक-बर्ग के सदस्य “उम्र, मन्त्रि- 
परिषद्‌ के सटस्यथ भोग”, परामशंदात्री समिति के सदस्य या प्रान्तीय प्रतिनिधि 
'राजन्य” और शेष कमंचारी त्षञेत्रिय'ः कहलाए** | 

ऋषभ ने अपने ज्येष्ठ पुत्र भरत को अपना उत्तराधिकारी चुना । यह कम 
राज़्यतम्त्र का अंग बन गया। यह थुगों तक विकसित होता 'रदा | | 
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कर्संव्य बुद्धि से लोक व्यवस्था का प्रवर्तन कर ऋषभदेव राज्य करने लगे। 
बहुत लम्बे समय तक वे राजा रहे | जीवन के श्रन्तिम भाग में राज्य त्याग कर 
वे मुनि बने । मोज्ष-धर्म का प्रवर्तन हुआ। यौगलिक काज़ में क्षमा, सम्तोध 
आदि सहज धमं ही था। हजार वर्ष की साधना के बाद भगवान्‌ ऋषभदेव 
को कैवल्य-लाभ हुआ। साधु-साध्वी आवक-भ्राविका--इन चार तीथों की 
स्थापना की | सुनि-धर्म के पांच महाबत और गहस्थ-धर्म के बारह ब्तों का 
उपदेश दिया | साधु-साध्वियों का संघ बना, श्रावक-भ्राविकाएं भी बनीं | 


साम्राज्य-लिप्सा और बुद्ध का प्रास्म 


भगवान्‌ ऋषभदेब कम-युग के पहले राजा थे। अपने सौ पुपन्नों को अलग- 
अलग राज्यों का भार सौंप वे मुनि बन गए। सबसे बड़ा पुत्र भरत था। 
बह चक्रव्तों सम्राट बनना चाइता था। उसने अपने ६६ भाइयों को अपने 
अधीन करना चाहा। सबके पास दूत भेजे। ६८ भाई मिले। आपस में 
परामर्श कर भगवान्‌ ऋषमदेव के पास पहुचे। सारी स्थिति भगवान के 
सामने रखी | द्विविधा की भाषा में पूछा--भगबन्‌ | क्‍या करें ! बड़े भाई से 
लड़ना नहीं चाहते और अपनी खतन्त्रता को खोना भी नहीं चाहते भाई मरत 
ललचा गया है। आपके दिये हुए राज्यों को बह बापिस लेना चाहता है। 
हम उससे लड़ें तो श्रातृ-युद्ध की गलत परम्परा पड़ जाएगी। बिना लड़े राज्य 
सॉंप दें तो साम्राज्य का रोग बढ़ जाएगा। परम पिता ! इस द्विचिघा से 
उबारिए। भगवान्‌ ने कहा-पुत्रों ! तुमने ठीक सोचा । लड़ना भी बुरा है 
ओर क्लीब बनना भी बुरा है। राज्य दो परों बाला पक्ती है। उसका मजबूत 
पर युद्ध है। उसकी उड़ान में पहले घेग होता है अन्त में थकान | वेश में से 
चिनगारियाँ उछलती हैं। उड़ाने वाले लोग उनसे जल जाते हैं। उडने बाला 
चलता-चलता धक जाता है। शेष रहती है निराशा और अनुत्ताप | पुच्नों ! 
तुम्हारी समक् सही है। युद्ध बुरा है--बिजेता के लिए. भी और पराजित 
के लिए भी। पराजित अपनी सत्ता को गंबा कर पछताता है ओर विजेता 
कुछ नहों पा कर पछछताता है। प्रतिशोध की चिता जलाने बाला ज़्समरे 
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स्वयं न जले--यह कभी नहीं होता। राज्य रूपी पन्ञी का दूसरा पर दुबल 
है। वह है कायरता | में तुम्हें कायर बसने की सलाह भी केसे दे सकता हूँ? 
पुत्रों ! में तुम्हें ऐसा राज्य देना चाहता हूँ, जिसके साथ लड़ाई और कायरता 
की कड़ियाँ जुड़ी हुई नहों हैं । 

भगवान्‌ की आश्वासन भरी वाणी सुन वे सारे के सारे खुशी से कम उठे। 
आतशा-भरी दृष्टि से एक ठक भगवान्‌ की ओर देखने लगे। भगवान्‌ की मावना 
को वे नहीं पकड़ सके | भौतिक जगत्‌ की सत्ता और अधिकारों से परे कोई 
राज्य हो. सकता ऐ--यह उनकी कल्पना में नहीं समाया। उनकी किसी 
विचित्र भू-खण्ड को पाने की लालसा तीव्र हो उठी। भगवान्‌ इसीलिए तो 
भगवान्‌ थे कि उनके पास कुछ भी नहीं था | उत्सग की चरम रेखा पर पहुँचने 
बाले ही भगवान्‌ बनते हैं| संग्रह के चरम बिन्दु पर पहुँच कोई भगवान्‌ बना 
हो--ऐसा एक भी उदाहरण नहीं है। 

भगवान्‌ ने कहा--संयम का ज्षेत्र निर्बाध राज्य है। इसे लो | न तुम्हें कोई 
अधीन करने आयेगा और न वहाँ युद्ध और कायरता का प्रसंग है | 

पुत्रों ने देखा पिता उन्हें राज्य त्यागने की सलाह दे रहे हैं | पूर्व कल्पना पर 

पटाक्षेप हो गया। अकल्पित चित्र सामने आया। आखिर वे भी 
भगवान के बेटे थे। भगवान के मार्ग-दर्शन का सम्मान किया। राज्य को 
त्याग स्वराज्य की ओर चल पड़े। इस राज्य की अपनी विशेषताएं हैं। इसे 
पाने वाला सब कुछ पा जाता है। राज्य की मोहकता तव तक रहती है, 
जब तक व्यक्ति स्व-राज्य की सीमा में नहीं चला झाता | एक संयम के बिना 
व्यक्ति सब कुछ पाना चाहता है। संयम के आने पर कुछ भी पाए बिना सब 
कुछ पाने की कामना नष्ट हो जाती है | 

त्याग शक्तिशाली श्रद्ध है। इसका कोई प्रतिद्वन्द्ी नहीं है। भरत का 
आक्रामक दिल पसीज गया। वह दौड़ा-दौड़ा श्राया | अपनी भूल पर पछतावा 
हुआ । भाइयों से क्षमा मांगी | स्वतन्त्रता पृवंक अपना-अपना राज्य सम्हालने 
को कहा | किन्तु वे अब राज्य-लोभी सम्राट भरत के भाई नहीं रहे थे। वे 
अकिआन, जगत्‌ के भाई बन चुके थे। भरत का भ्रातृप्रेम अब उन्हें नहीं 
खझलचा सका | वे उसकी लालची श्राँखों को देख चुके थे। इसलिए उसकी 
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गीली आँखों का उन पर कोई अप्तर नहीं हुआ | मरत हाथ मलते हुए. घर 
लौट गया | 

साम्राज्यवाद एक मानसिक प्यास है। वह उमरने के बाद सहसा 
नहों बुकती । भरत ने एक-एक कर सारे राज्यों को अपने अधीन कर लिया | 
बाहुबलि को उसने नहीं छुआ । अद्ठानवें भाइयों के राज्य-त्याग को वह अब 
भी नहीं भूला था। अन्‍्तद्व॑न्द् चलता रहा। एकछत्र राज्य का सपना पूरा 
नहों हुआ | असंयम का जगत्‌ ही ऐसा है, जहाँ सब कुछ पाने पर भी व्यक्ति 
को श्रकिश्वनता की अनुभूति होने लगती है | 
क्षमा 

दूत के मुंह से भरत का सन्देश सुन बाहुबलि की भ्कुटि तन गई। दबा 
हुआ रोप उमर आया | कांपते ओठों से कहा--दूत | भरत श्रव भी भूखा 
है ॥ अपने अद्वानवं सगे भाइयों का राज्य हडप कर भी तृप्त नहीं बना | हाय ! 
यह कसी हीन मनोदशा है। साम्राज्यवादी के लिए निषेध जेसा कुछ होता 
ही नहीं। मेरा बाहु-बल किससे कम है / क्‍या में दूसरे राज्यों को नहीं हड़प 
सकता १ किन्तु यह मानवता का अपमान व शक्ति का दुरुपयोग और व्यवस्था 
का भंग है। में ऐसा कार्य नहीं कर सकता | व्यवस्था के प्रब्तक हमारे 
पिता हैं। उनके पुत्रों को उसे तोड़ने में लज्जा का अनुभव होना चाहिए। 
शक्ति का ग्राधान्य पशु-जगत्‌ का चिह्न है | मानव-जगत्‌ में विवेक का प्राधान्य 
होना चाहिए, | शक्ति का सिद्धान्त पनया तो बच्चों और बूढ़ों का क्या बनेगा ? 
युत्रक उन्हें चट कर जाएंगे | रोगो, दुबल और अपंग के लिए. यहाँ कोई स्थान 
नहों रहेगा । फिर तो यह सारा विश्व रोद्र बन जाएगा। क्रूरता के साथी 
हैं, ज्ञाला-स्फुलिग, ताप ओर सवनाश। क्या मेरा भाई अभी-अमी समूचे 
जगत्‌ को सबंनाश की ओर दढकेलना चाहता है ? आ्राक्मण एक उन्‍माद है। 
अआक्रान्ता उससे बेभान हो दूसरों पर टूट पड़ता है | 

भरत ने ऐसा ही किया। में उसे चुप्पी साथे देखता रह;। अब उस 

उन्‍्माद के रोगी का शिकार में हूँ | हिंसा से हिंसा की आग र* बुकती--यहे 

में जानता हैँ । आक्रमण को में अभिशाप मानता हूँ। किन्तु अआक्रमणकारी 
को सहूँ---यह मेरी तितिज्षा से परे है। तितिजक्षा मनुष्य के उदात्त चरिभ 
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की विशेषता है। किन्तु उसकी भी एक सीमा है। मैंने उसे निभाया है। 
तोडने वाला सममता ही नहीं तो आखिर जोडने वाला कब तक जोडे १ 

भरत की विशाल सेना बहली' की सीमा पर पहुँच गई। इधर बाहुबलि 
अपनी छोटी-सी सेना सजा आक्रमण को विफल करने आगया ) भाई-भाई 
के बीच युद्ध छिड़ गया। स्वाभिमान ओर स्वदेश-रक्षा की भावना से भरी 
हुईं बाहुबलि की छोटी-सी सेना ले सम्राट की विशाल सेना को भागने के 
लिए. चिवश कर दिया। सम्राट के सेनानी ने फिर पूरी तेयारी के साथ 
आक्रमण किया। दुबारा भी मुंह की खानी पड़ी । लम्बे समय तक आक्रमण 
ओर बचाव की लड़ाइयां होती रहीं। आखिर दोनों भाई सामने आरा खड़े 
हुए। तादात्म्य आँखों पर छा गया। संकोच के घेरे में दोनों ने अपने 
आपको छिपाना चाहा, किन्तु दोनों बिवश थे। एक के सामने साम्राज्य के 
सम्मान का प्रश्न था, दूमरे के सामने स्वाभिमान का | विनय और वात्सल्य 
की मर्यादा को जानते हुए भी रण-भूमि में उतर आये। दृष्टिययुद्ध, सुष्ठि-युद्ध 
आदि पांच प्रकार के युद्ध निर्णीत हुए | उन सब्र में सम्राद पराजित हुआ | 
विजयी हुआ बाहुबलि | भरत को छोट भ।ई से पराजित होना बहुत चुमा | 
बह आवेग को रोक न सका। मर्यादा को तोड़ बाहुबलि पर चक्र का प्रयोग 
कर डाला | इस अप्रद्याशित घटना से बाहुबलि का खून उबल गया | प्रेम 
का स्लोत एक साथ हो सूख गया। बचाव को भावना से विहीन हाथ उठा तो 
सारे सन्‍न रह गए.। भृमि ओर आकाश बाहुबलि की विरुदावलियों से गृंज 
उठे। भरत झरने अविचारित प्रयोग से लजित हो सिर कुकाए खड़ा रहा | 
सारे लोग भरत की भूल को भुला देन की प्राथना में लग गए | 

एक साथ लाखों कण्ठो से एक ही खर गूंजा--महान्‌ पिता के पुत्र भी 
महान्‌ होते हईं | सम्राट न अनुचित किया पर छोट भाई के हाथ से बढ़े भाई की 
हत्या ओर अधिक अनुचित कारय होगा! महान ही क्षमा कर सकता है। 
ज्लमा करने वाला कभो छोटा नहीं होता । महान्‌ पिता के महान पुत्र ! हमें 
क्षमा कीजिए, हमारे सम्राट को क्षमा कोजिए |” इन लाखों कण्डों की 
बिनम्न खर-लद् रियों ने बाहुबलि के शोय को मार्गान्‍न्तरित कर दिया। 
बाहुबलि ने अपने आपको सम्हाला। महान्‌ पिता की स्मृति ने वेश का 
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शमन किया | उठा हुआ हाथ विफल नहीं लौटता | उसका प्रहार भरत पर 
नहीं हुआ | बह अपने सिर पर लगा। सिर के बाल उखाड़ पके और अपने 
प्रिता के पथ की ओर चले पडा | 


विनय 


बाहुबलि के पर आगे नहीं बढ़े । वे पिता की शरण में चले गए पर 
उनके पास नहीं गए.। अहंकार अब भी बच रहा था। पूर्व दीक्षित छोटे 
भाइयों को नमस्कार करने की बात याद आते ही उनके पेर रुक गए. | वे एक 
वर्ष तक ध्यान-मुद्रा में खड़े रह्टें। विजय ओर पराजय की रेखाएं अ्रनशिनत 
होंती हैं। असंतोष पर विजय पाने वाले बाहुबलि अहं से पराजित हो गए। 
उनका त्याग और क्षमा उन्हें आत्म-दर्शन की ओर ले गए। उनके अह ने 
उन्हें पीछे दकेल दिया। बहुत लम्बी ध्यान-मुद्रा के उपरांत भी वे आगे नहीं 
बढ़ सके | 

“थे पेर स्तब्ध क्‍यों हो रहे हैं / सरिता का ग्रवाह रक क्‍यों रहा है ! इन 
चट्टानो को पार किए. बिना साध्य पूरा होगा १” ये शब्द बाहुबलि के कानों 
को बींध हृदय को पार कर गए बाहुबलि ने आँखें खोली | देखा, बाझी 
आओ सुन्दरी सामने खड़ी हैं। बहिनों की विनम्न-मुद्रा को देख उनकी आँखे 
मुंक गई। अबस्था से छोटे-बड़े की मान्यता एक व्यवहार है। वह सावंभौम 
सत्य नहीं है। ये मेरे पेर गणित के छोट से प्रश्न में उलक गए। छोटे भाइयों 
को में नमस्कार केसे करू --इस तुच्छ चिन्तन भें मेरा महान साध्य विलीन 
हो गया । अ्रवस्था लीकिक मानदण्ड है। लोकोत्तर जगत्‌ में छुटपन और 
बड़प्पन के मानदरड बदल जाते हैं। वे भाई मुमसे छोटे नहीं हैं। उनका 
चारित्र विशाल है। मेरे अहं ने मुझे ओर छोटा बना दिया। अब मुझे 
अविलम्ब भगवान्‌ के पास चलना चाहिए | 

पैर उठे कि बनन्‍्धन हूट पड़े। नम्नता के उत्कर्ष में समता का प्रवाह बह 
चला | वे केबली बन गए | सत्य का साज्ञात्‌ ही नहीं हुआ, वें स्व्रयं सत्य बन 
गए | शिव अब उनका साध्य नहीं रहा, वे स्त्रथ शिव बन गए।। आनन्द अब 
उनके लिए प्राप्य नहीं रहा, णे स्वयं झनम्द बन गए | 
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अनासक्त योग 

भरत अब असहाय जैसा हो गया। भाई जेसा शब्द उसके लिए अर्थ॑- 
वान्‌ नहीं रहा । वह सम्राट बना रहा किन्तु उसका हृदय अब साम्राज्य 
वादी नहों रहा। पदाथ मिलते रहे पर श्रासक्ति नहीं रही। वह उदासीन 
भाव से राज्य-संचालन करने लगा | 

भगवान्‌ अयोध्या आये। प्रवचन हुआ | एक प्रश्न के उत्तर में भगवान्‌ 
ने कहा-- भरत मोक्ष-गामी है।” एक सदस्य भगवान्‌ पर बिगड़ गया और 
उन पर पुत्र के पक्षयणात का आरोप लगाया। भरत ने उसे फांसी की सजा 
दे दी। वह घबड़ा गया। भरत के पेरों में गिर पड़ा और अपराध के लिए 
क्षमा मांगी। भरत ने कहा--तैल भरा कदोरा लिए, सारे नगर में घूम 
आओ र। तेल की एक बूंद नीचे न डालो तो तुम छूट सकते हो। दूसरा 
कोई विकल्प नहीं है। 

अभियुक्त ने बेसा ही किया। बड़ी सावधानी से नगर में धूम आया 
और सम्राट के सामने प्रस्तुत हुआ | 

सम्राद ने पूछा--नगर में घूम आए १ जी, हाँ। अमियुक्त ने सफलता 
के भाव से कहा | 

सम्राट--नगर में कुछ देखा तुमने ! 

अमभियुक्त--नहीं, सम्राट | कुछ भी नहीं देखा । 

सम्राट--कई नाटक देखे होंगे १ 

अभियुक्त--जी, नहीं । मौत के सिवाय कुछ भी नहीं देखा | 

सम्राट--कुछ गीत तो सुने होंगे 

अभियुक्त--सम्राट की साक्षी से कहता हूँ, मौत की गुनशुनाहट के सिवा 
कुछ भी नहीं सुना | 

सम्नाट--मौत का इतना डर ! 

अमभियुक्त--सम्राट इसे क्या जाने १ यह मृत्यु-दए्ड पाने वाला ही समझ 
सकता है। 

सम्राट-- क्या सम्राट अमर रहेगा ? कभी नहीं | मौत के भुह से कोई नहीं 
बच सकता, तुम एक जीवन की मौत से डर गए।। न तुमने नाटक देखे और 
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न गीत सुने । मैं मौत की लम्बी परम्परा से परिचित हूँ | यह साम्राज्य 
मुझे नहीं लुभा सकता | द 

सम्राट्‌ की करुणापूर्ण आँखों ने अभियुक्त को अमय बना दिया। मूत्यु- 
दंड उसके लिए केवल शिक्षा-प्रदथा। सम्राद्‌ की अमरत्व-निष्ठा ने उसे 
मौत से सदा के लिए उबार लिया। 


श्रामण्य की ओर 


सम्राट भरत नहाने को थे। स्नान-घर में गए, अंगूठी खोली। अंगुली 
की शोभा घट गई | फिर उसे पहना, शोभा बढ़ गई। पर पदाथ से शोभा 
बढ़ती है, यह सौन्दर्य कृत्रिम है--इस चिन्तन में लगे और लगे सहज सौन्दये 
को दूँढने | भाषना का प्रवाह आगे बढ़ा। कर्म-मल को घो डाला। 
छ्ुणों में दही मुनि बने, वीतराग बने और केवली बने । भावना की शुद्धि ने 
व्यवहार की सीमा तोड़ दी। न बेष बदला, न राज-प्रासाद से बाहर निकले, 
किन्तु इनका आन्तरिक संयम इनसे बाहर निकल गया और वे पिता के पथ 
पर चल पड़े | 


ऋषभदेव के परचात 

काल का चौथा 'दुःख-सुखमय” चरण आया | बयालीस हजार वर्ष कम 
एक कोड़ाको़े सागर तक रहा। इस अ्रवधि में कम-्षेत्र का पूर्ण विफास 
हुआ और धर्म-सम्प्रदाय भी बहुन फले-फूले। जन धर्म के बीस तीरथक्कर और 
हुए, यह सारा दर्शन प्राग-ऐतिहासिक युग का है। इतिहास अनन्त--अत्तीत 
की चरण-धूलि को भी नहीं छू सका है। वह पांच हजार वर्ष को भी कल्पना 
की श्राँख से देख पाता है। 


सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चैतना 

बौद्ध साहिय का जन्म-काल महात्मा बुद्ध के पहले का नहीं है। जैन 
साहित्य का विशाल भाग भगवान्‌ महावीर के पूर्व का नहीं है। पर थोड़ा 
भाग भगवान्‌ पाश्व की परम्परा का भी उसीमें मिश्चित है, यह बहुत संभव है। 
भगवान्‌ अरिष्टनेमि की परम्परा का साहित्य उपलब्ध नहीं है | 
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बेदों का अस्तित्व ५ हजार वर्ष प्राचीन माना जाता है। उपलब्ध- 
साहित्य श्रीकृष्ण के युग का उत्तरवर्ती है। इस साहित्यिक उपलब्धि द्वारा 
कृष्ण-युग तक का एक रेखा-चित्र खींचा जा सकता है। उससे पूर्व की स्थिति 
सुदूर अतीत मे चली जाती है। 

छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक गुद घोर आंगि- 
रस ऋषि थे१ * | 

जैन आगमो के अनुसार श्रीकृष्ण के आध्यात्मिक गुरु बाईसवें तीर्थंकर 
अरिश्नेमि थे* १ | घोर ऑगिरस ने श्रीकृष्ण को जो धौरणा का उपदेश दिया 
है, वह विचार जेन-परम्परा से मिन्न नहीं है। वू अक्ित-अक्षय है, अच्युत- 
अविनाशी है और प्राण-संशित-- अतिसूकमप्राण है। इस त्रयी को सुन कर 
भ्रीकृष्णु अन्य विद्याओं के प्रति तृष्णा-हीन ही गए*४ | वेदों में आत्मा की 
स्थिर मान्यता का प्रतिपादन नहीं है। जेन दर्शन आत्मवाद की भित्ति पर 
ही अवस्थित है?" | संभव है अरिप्रनेमि ही बेदिक साहित्य में आंगिरस के 
रूप में उल्लिखित हुए हों श्रथवा वे अरिष्टनेमि के ही विचारों से प्रभावित 
कोई दूसरे व्यक्ति हों | 

कृष्ण और अरिप्रनेमि का पारिवारिक सम्बन्ध भी था। अरिप्टनेमि समुद्र- 
विजय और कृष्ण बसुदेव के पुत्र थे। समुद्रविजय और बसुदेव सगे भाई 
थे। कृष्ण ने अरिष्टनमि के विवाह के लिए प्रयज्ञ किया" * | अ्रिष्टनेमि 
की दीक्षा के समय वे उपस्थित थ*०। गाजिमती को भी दीक्षा के समय में 
उन्होंने भावुक शब्दों म॑ आशीर्वाद दिया१< | 

कृष्ण के प्रिय अनुज गजसुकुमार ने अरिप्टनेमि के पास दीक्षा ली*' | 

कृप्णु की ८ पक्तियां अरिष्टनेमि के पास प्रत्नजित हुई "९ | कृष्ण के पुत्र 
ओर अनेक पारिवारिक लोग अरिष्टनेमि के शिष्य बने * | अरिष्टनेमि के 
और कृष्ण के वातालापों, प्रश्नोत्तों|ं शोर विविध चर्चाओं के अनेक उल्लेख 
मिलते है * | 

बेदों में कृष्ण के देब-रूप की चर्चा नहीं है। छान्दोग्य उपनिषद्‌ में भी 
कृष्ण के यथार्थ रूप का वर्णन है* १ | पौराणिक काल में कृष्ण का रूप-परिवर्तन 
होता है। वे स्व शक्तिमान्‌ देव ब्न जाते हैं। दूृ्ण के यथायं-रूप का 
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वर्णन जैन आगमों में मिलता है? * | अरिष्नेमि और उनकी वाणी से वे 
प्रभाषित थे, इसे श्रस्खीकार नहीं किया जा सकठा | द 

उस समय सौराष्ट्र की आध्यात्मिक चेतना का आलोक समूचे भारत को 
ग्रालीकित कर रहा था। 


दो १९---४ 
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हरा. चना 


तीर्थंकर पारर्गनाय 


तेईसवें तीर्थंकर मगवान्‌ पार्श्यनाथ ऐतिहासिक पुरुष हैं। उनका तीथ- 
प्रवर्तन भगवान्‌ महाबीर से २४० बर्ष पहले हुआ | भगवान्‌ महावीर के समय 
तक उनकी परम्परा अविच्छिन्न थी। भगवान्‌ महाबीर के माता- पता मगवान्‌ 
पाश्यनाथ के अनुयायी थे। भगवान्‌ महावीर ने समय ही मांग को 
पहचान पंच महात्रत का उपदेश दिया | भगवान पाश्वनाथ के 4शष्य मगवान्‌ 
महाबीर व उनके शिष्यों से मिले, चर्चाएं कीं श्र अन्ततः प॑चयाम खींकार 
कर भगवान महावीर के तीय में सम्मिलित हो गए । 

धर्मानन्द कोौमम्बी ने भगवान पाशवं के बारे में कुछ मान्यताएं प्रस्तुत 


“ज्यादातर पाश्चात्य पण्डितों का यह मत है कि जनों के २३ वें तीर्थंकर 
पाश्व ऐतिहासिक व्यक्ति थ। उनके चरित्र में भी काल्पनिक बातें हैं) पर 
वे पहले तीर्थकरों के चरित्र में जो बातें हैं, उनसे बहुत कम हैं। पार्श्य का 
शरीर £ हाथ लम्बा था। उनकी आयु १०० ब्षे की थी। सोलह हजार 
माधु-शिष्य, अज़तीस हजार साध्वी-शिप्या, एक लाख चोसठ हजार श्रावक 
तथा तीन लाग्न उनतालीस हजार श्राविकाएं इनके पास थीं। इन सब बातों 
भ॑ जो मुख्य ऐतिहासिक बात है, बह यह है कि चोबीसयें तीर्थंकर वर्धमान के 
जन्म के एक सो अठहत्तर साल पहले पाएवं तीर्थंकर का परिनिरांण हा | 

बधमान या महावीर तीथंकर बुद्ध के समकालीन थ, इस बात को सब 
लोग जानते हैं। बुद्ध का जन्म व्धमान के जन्म के कम से कम १४ साल 
बाद हुआ होगा | इसका अर्थ यह हुआ कि बुद्ध का जन्म तथा पाश्व तीर्थेकर 
का परिनिर्वाण इन दोनों में १६३ साल का अन्तर था। मरने के पूर्व 
लगभग ४० साल तो पाएय तीर्थंकर उपदेश देते रहे होगे। इस प्रकार बुद्ध- 
जन्म के करीब दो सी तैतालीस वर्ष पूर्व॑ पाश्व मुनि ने उपदेश देने का काम 


शुरू किया | नि्रन्थ श्रमणीं का संध भी पहले पहल उन्हींने स्थापन किया 
होगा। 
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ऊपर दिखाया जा चुका है कि परीक्षित का राज्य-काल बुद्ध से तीन शता- 
ब्दियों के पूव नहीं जा सकता' | परीक्षित के बाद जनमेजय गद्दी पर आया 
ओर उसने कुरु-देश में महायश् कर बैदिक धर्म का मण्डा फहराया। इसी 
समय काशी-देश में पाश्व॑ एक नई संस्कृति की नींव डाल रहे ये। पाश्व का 
जन्म वाराणसी नगर में अश्वसेन नामक राजा की बामा नामक रानी से 
हुआ। ऐसी कथा जैन ग्रन्थों में आई है? | उस समय राजा ही अ्रधिकारी, 
जमींदार हुआ करता था। इसलिए ऐसे राजा के यह लड़का होना कोई 
असम्मव बात नहीं है। पाश्व की नई संस्कृति काशी राज्य में अच्छी तरह 
टिकी रही होगी क्‍योंकि बुद्ध को भी अपने पहले शिष्यों को खोजने के लिए 
वाराणसी ही जाना पड़ा था ! 

पाश्वे का धरम बिल्कुल सीधा साधा था। हिंसा, असत्य, स्तेय तथा परि- 
ग्रह--इन चार बातों के त्याग करने का वे उपदेश देते थे४। इतने प्राचीन 
काल में अहिंसा को इतना सुसम्बद्ध रूप देने का यह पहला ही उदाहरण है। 

सिनाई पर्वत पर मोजेस को ईश्वर ने जो दश आज्ञाएं ( [6॥ (00॥9॥7- 
8।002089 ) सुनाई, उनमें हत्या मत करो, इसका भी समावेश था | पर उन 
आशा[ओ को सुन कर मोजेस ओर उनके श्रनुयायी पेलेस्टाइन में घुसे और वहां 
खून की नदियां बहाई। न जाने कितने लोगों को कत्ल किया और न 
जाने कितनी युवती स्त्रियों की पकड़ कर आपस में बांठ लिया। इन बातों 
को अहिंसा कहना हो तो फिर हिंसा किसे कहा जाय £ तात्पय यह है कि 
पार्श्व के पहले पृथ्वी पर सच्ची अहिंसा से भरा हुआ धर्म या तत्वन्शञान था 
ही नहीं । 

पाश्व मुनि ने एक ओर भी बात की | उन्होंने अहिंसा को सत्य, अस्तेय 
ओर अपरिग्रह--इन तीनों नियमों के साथ जकड़ दिया। इस कारण पहले 
जो अहिंसा ऋषि-मुनियों के आचरण तक ही थी और जनता के व्यवहार भे 
जिसका कोई स्थान न था, वह अब इन नियमों के सम्बन्ध से सामाजिक एवं 
व्यावहारिक हो गई। 

पार्श्व मुनि ने तीसरी बात यह की कि अपने नवीन धमं के प्रचार के लिए 
उन्होंने संघ बनाए। बौद्ध साहित्य से इस बात का पता लगता है कि बुद्ध के 
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समय जो संघ विद्यमान थे, उन सबों में जेन साधु और साध्वियों का संघ 
सबसे बड़ा था | 

पाश्व के पहले ब्राह्मणों के बड़े-बड़े समूह थे, पर वे सिर्फ यश॑-याग का 
प्रचार करने के लिए ही थे | यश-याग का विरस्कार कर उसका त्याग करके 
जंगलों में तपस्या करते बालों के संघ भी थे| तपस्या का एक अंग समझ 
कर ही वे अहिंसा धर्म का पालन करते थे पर समाज में उसका उपदेश नहीं 
देते थे। बे लोगों से बहुत कम मिलते जुलते थे | 

बुद्ध के समय जो श्रमण थे, उनका वर्णन आगे किया जाएगा। यहाँ पर 
इतना ही दिखाना है कि बुद्ध के पहले यश-याग को धम मानने वाले ब्राह्मण 
थ और उसके बाद यज्ञ-याग से ऊब कर जंगलों में जाने वाले तपस्बी थे | बुद्ध 
के समय ऐसे ब्राह्मण और तपस्त्री न थे--ऐसी बात नहीं है| पर इन दो प्रकार 
के दोषों की देखने वाले तीसरे प्रकार के भी संन्‍्यासी थे और उन लोगों में 
पाश्व मुनि के शिष्यों को पहला स्थान देना चाहिए।" 

जेन परम्परा के अनुसार चातुर्याम धमम के प्रथम प्रवतंक भगवान्‌ अजित- 
नाथ ओर अन्तिम प्रवर्तक भगवान्‌ पाश्वनाथ हैं। दूसरे त्तीथंकर से लेकर 
तईसवें तीथंकर तक चातुर्याम धर्म का उपदेश चला | केवल भगवान ऋषभदेव 
ओर भगवान्‌ महावीर ने पंच महात्रत धरम का उपदेश दिया। निर्ग्रन्थ 
श्रमणा के संघ भगवान्‌ ऋषभदेव से ही रहे हैं, किन्तु वे बतेमान इतिहास की 
परिधि से परे हैं। इतिहास की दृष्टि से कोसम्बीजी की संघ-बद्धता सम्बन्धी 
धारणा सच भी है। 


भगवान्‌ महावीर 


संसार जुआ है। उसे खींचने वाले दो बेल हैं--जन्म और मौत | संसार 
का दूसरा पाश्व है--मुक्ति। वहाँ जन्म और मौत दोनों नहीं | वह अमृत 
है। बह अमरत्व की साधना का साध्य है। मनुष्य किसी साध्य की पूर्ति 
के लिए. जन्म नहीं लेता | जन्म लेना संसार की अनिवायंता है | जन्म लेने 
बाले में योग्यता होती है, संस्कारों का संचय होता है। इसलिए वह अपनी 
योग्यत्ता के अनुकूल अपना साध्य चुन लेता है। जिसके जेसा विवेक, उसके 
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वैसा ही साध्य ओर वेसी ही साधना --यह एक तथ्य है। इसका हपवाद कोई 
नहीं होता | भगवान्‌ महावीर भी इसके श्रपवाद नहीं थे | 
जन्म और परिवार 

.. दुषमा सुषमा ( चत॒र्थअर ) पूरा होने में ७» वर्ष ११ महीने »। दिन 
बाकी थे| भओ्रीष्म ऋतु धी। चेन्न का महीना था। शुक्ला तयोद्शी की मध्य- 
रात्रि की वेला थी। उस समय भगवान्‌ महावीर का जन्म हुआ। यह ई० 
पूर्व ४६६ की बात है। भगवान्‌ की माता त्रिशला ज्ञत्रियाणी और पिता 
सिद्धार्थ थ | वे मगवान्‌ पाश्वे की परम्परा के श्रमणोपासक थ | भगवान्‌ की 
जन्म-भूमि क्षत्रिय कुण्डग्राम नगर था। बेशाली, वाशिज्यग्राम, ब्राह्मण- 
कुण्डनगर ज्ञत्रिय-कुगडग्राम-जन्मभूमि के बारे में तीन मान्यताएं हैं” | 


१--श्वेताम्यर-मान्यता 


“प्राच्ीन मान्4तानुमार लखीसराय स्टेशन से नेऋत्य दक्षिण म॑ श्ण मील 
सिकदरा से दक्षिग मे २ मील, नवादा से पूर्व मं $८ मील ओर अमुई से पश्चिम 
में १४ मील दूर नदी के किनारे लछवाड़ गॉव है, जो लिच्छुवियों की भूमि 
थी | यहाँ जन पाठशाला है ओर भगवान महावीर स्वामी का मन्दिर भी | 
लछेबाड़ से दक्षिग में ३ मील पर नदी किनारे कंडेघाट है। वहाँ भगवान 
मद्ातीर के दीक्षा स्थान पर दो जेन मन्दिर हैं और भाथा तलहटो भी है | 
वहाँ से एक देवडा की, दो किंदुआ की, एक सकसकिया की ओर तीन 
चिकना की--ऐसी कुल सात पहाड़ी घाटियाँ हैं, जिन्हें पार करने पर ३ मील 
दूर 'जन्म-स्थान' नामक भूमि है। वहाँ भगवान्‌ महावीर स्वामी का मन्दिर 


है। चिकना के चढ्ाव से पूव में & मील जाने पर लोधापानी नामक स्थान 


आता है। वहाँ शीतल जल का करना है, पुराना पक्का कुआँ है, पुरान खंडहर 
हैं और टीला भी, जिसमें स पुरानी गजिया ईंट मिलती हैं। वास्तव में यही 
भगवान्‌ महाबीर का “जन्म-स्थान” है, जिसका दूसरा नाम क्षत्रियकृंड' है। 
किसी भी कारणवश क्यो न हो पर आज वहाँ पर कोई मन्दिर नहीं है बल्कि 
जहाँ मन्दिर है, वहाँ २५० वर्ष पहले भी वह था और उसके पूर्व में ३ कोस पर 
क्ृत्रियकुंड-स्थान माना जाता था--यह उस समय की तीय-भूमियों के उल्लेख 
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से बराबर जान सकते हैं। अर्थात्‌ लोधापानी का स्थान ही असली: क्षत्रिय- 
कुंड की भूमि है |” 
२--दिगम्बर-मान्यता 

कई बातों में दिगम्बर-संघ, श्वेताम्बर-संघ से बिलकुल अलग मत रखता है। 
बेसे ही कई एक तीर्य-भूमियों के बारे में भी अपना अलग विचार रखता है। 
दिगम्बर सम्पदाय भगवान्‌ महावीर का जन्म-स्थान कु ड॒पुर में मानता है पर 
उसका अर्थ 'कुडलपुर” ही करते हैं। राजगही व नालन्दा के पास आया कु डल- 
पुर ही उनकी वास्तविक जन्म-भूमि है। 

श्वेताम्त्रर संच इस कुडलपुर को 'बड़गाँव' के नाम से पहचानता है, 
जिसके दूसरे नाम गुब्बरगाँव ( गुझवर ग्राम ) तथा कु डलपुर हैं। संबत्‌ १६६४ 
मे यहाँ पर कुल १६ जिनालय थे, किन्तु आज केवल एक श्वेताम्बर जिनालय, 
धमंशाला और उसके बीच का श्री गौतम स्वामी का पादुका-मन्दिर है। 

दिगम्बर मान्यतानुमार नालन्दा स्टेशन से पश्चिम में २ मील पर आया 
कु ढलपुर ही भगवान्‌ महावीर का जन्मस्शान--क्षत्रियकुण्ड है | 

३--पाश्चात्य विद्वानों की मान्यता 

“पाश्चात्य संशीधक विद्वदू-बर्ग ज्षत्रियकुण्ड के विषय में तीसरा ही मत 
रखता है। उनका कहना है कि वेशाली नगरी, जिसका वर्तमान भें वेसाउपड्टी 
नाम है अथवा उसका उपनगर ही वास्तविक ज्षृत्रियकुण्ड है | 

सर्व प्रथम उपरोक्त मान्यता को डा० हम॑न जैकोबी तथा डा० ए० एफ० 
अआार० होंनेले आदि ने करार दिया तथा पुरातत्त्ववेत्ता पंडित श्री कल्याण- 
विजयजी महाराज एथं इतिहास-तत्व-महोदधि आचाय श्री विजयेन्द्र सूरिजी ने 
एक स्वर से अनुमोदन किया। फलतः यह मत संशोधित रुप में अधिक 


बन 


विश्वसनीय बनता जा रहा है |” की द्व$। «४ 


कोल्नाग-सन्निवेश---ये उसके पाश्ववर्ती नगर और ४ कं पम्प । 

त्रिशला वशाली गणराज्य के प्रमुख चेटक की बहन # ६ सिद्धाथ त्तचरिस-/ 
कुण्ड ग्राम के अधिपति ये | हे. व कहती की 

भगवान्‌ के बड़े भाई का नाम नन्दिवर्धन था। उनका विषाहें अट 
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पुत्री ज्येष्ठा के साथ हुआ था | भगवान्‌ के काका का नाम सुपाश्व ओर बड़ी 
बहन का नाग सुदशना था * | 


कौ त. $+-++नन कक 0-५० नकवी िणणण व 5 


भगवान्‌ जब भिशला के गर्भ में आए, तब से सम्पदाएँ बढ़ीं, इसलिए 
माता-पिता ने उनका नाम वर्धभान रखा<। वधेमान ज्ञात नामक ज्ञषत्रिय- 
कुल में उत्पन्न हुए, इसलिए कुल के आधार पर उनका नाम ज्ञात-पुत्र हुआ * | 


साधना के दीघंकाल में उन्होंने अनेक कष्टों का वीर-बृत्ति से सामना 
किया। अपने लक्ष्य से कभी भी विचलित नहीं हुए। इसलिए उनका नाम 
महावीर हुआ" * | यही नाम सबसे अधिक प्रचलित है | 

सिद्धाथ कश्यप-गोजीयक्षन्निय थे*१ । पिता का गोत्र ही पुत्र का सोम 
होता है। इसलिए महावीर कश्यप-गोन्नीय कहलाए | 


यौवन और विवाह 


अिलनन««. २-३ त>4-.-3०की- ०“ 


बाल-क्रीड़ा के बाद अध्ययन का समय आता है। तीर्थंकर गर्भ-काल से ही 
अवधि-श्ञानी होते हैं। महावीर भी अवधि-ज्ञानी थे** | वे पढ़ने के लिए. 
गए.। अध्यापक जो पढ़ाना चाहता था, वह उन्हें ज्ञात था। आखिर 
अध्यापक ने कहा---आप खय॑ सिद्ध हैं। आपको पढ़ने की आवश्यकता 
नहीं | 

यौवन आया । महबीर का विवाह हुआ | वे सहज विरक्त थे | बिवाह 
करने की उनकी इच्छा नहीं थी। पर माता-पिता के आग्रह से उन्होंने विवाह 
किया "१ | 

दिगम्बर-परम्परा के अनुसार महावीर अविवाहित ही रहे। श्वेताम्बर- 
साहित्य के अनुसार उनका विवाह ज्ञत्निय-कन्या यशोदा के सात हुआ ** 
उनके प्रियदर्शना नाम की एक कन्या हुई*७ | उसका विवाह सुदर्शना के पुत्र 
( अपने भानजे ) जमालि के साथ किया[१ ६ | 


उनके एक शेषवती (दूसरा नाम यशख्ती ) नाम की दौहिभी-- धेबती 
हुई*० | के गृहस्थी में रहे पर उनकी दृत्तियाँ अनासक्त थीं | 
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वे जब २८ बर्ष के हुए. तब उनके माता-पिता का खगवास होगया । 
उन्होंने तत्काल श्रमण बनना चाहा पर नन्दिवर्धन के आग्रह से वैसा हो न 
सका | उनने महावीर से घर में रहने का आग्रह किया। वे उसे ठालन 
सके। दो वर्ष तक फिर धर में रहे। यह जीवन उनका एकान्त-विरक्तिमय 
बीता | इस समय उन्होंने कच्चा जल पीना छोड़ दिया, राजिभोजन नहीं 
किया ओर ब्रह्मचारी रहे * 


३० बर्ष की अवस्था में उनका अभिनिष्कमण हुआ | वे अमरत्व की 
साधना के लिए निकल गए | आज से सब पराप-कर्म अकरणीय हैं--इस 
प्रतिज्ञा के माथ वे श्रमण बने*" | 

शान्ति उनके जीवन का साध्य था। क्रान्ति था उसका सहचर परिणाम | 
उन्होंने बारह वर्ष तक शान्त, मौन और दीघ तपस्बी जीवन बिताया | 
साधना और सिद्धि 


जहाँ हित है, अहित है ही नहीं--ऐसा धर्म किसने कहा ? जहाँ यथार्थत्राद 
है, अर्थवाद है ही नहीं--ऐसा धर्म किसने कहा ! 

यह पूछा--श्रमणों ने, आह्मणों ने, णहस्थों ने और अन्यान्य दाशंनिकों ने 
जम्बू से और जम्बू ने पूछा--सुधर्मा से | यह प्रश्न अह्वित से तपे और अ्रथवाद 
से ऊबे हुए लोगों का था | 

जम्बू बोले--गुरुदेव | मेरी जिशासाएं, उभरती आ रही हैं। लोग भगवान 
महावीर के धर्म को गहरी श्रद्धा से सुन रहे हैं। उनके जीवन के बारें में 
बड़े कुतूहल भरे प्रश्न पूछ रहे हैं। उनने मुझमें भी कुवृहल भर दिया है। में 
उनके जीवन का दर्शन चाहता हूँ | आपने उनको निकटता से देखा है, सुना है, 
निश्चय किया है, इसलिए मैं आपसे उनके ज्ञान, श्रद्धा और शील के बारे में 
कुछ सुनना चाहता हूँ। 

उुधर्मा बोले--जम्बू ! जिस धर्म से दूमरे लोगों को और मुझे महाबीर के 
जीवन-दर्शेन की प्रेरणा मिली है, उसका महावीर के पौद्गलिक जीवन से 
लगाब नहीं है | 
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आध्यात्मिक जगत्‌ में ज्ञान, दर्शन, और शील की संगति ही जीबन है | 
भगवान्‌ महावीर अनन्त ज्ञानी, अनन्त दर्शनी और खेदश थे--यह है उनके 
यशख्ली जीवन का दर्शन । जो दूसरों के खेद को नहीं जानता, वह अपने खेद 
को भी नहीं जानता | जो दूमरों की आत्मा में विश्वास नहीं करता, वह अपने 
आपमें भी विश्वास नहीं करता। 

भगवान्‌ महाबीर ने आत्मा को आत्मा से तोला। वे आत्म-तुला के 
मूत्ते-दर्शन थे। उनने खेद सहा, किन्तु किसी को खेद दिया नहीं। इसलिए, 
वे खेदश थे। उनकी खेदशता से धर्म का अजस्र प्रवाह बहा | 

भगवान्‌ महावीर का जीवन घटना-बहुल नहीं, तपस्या-बहुल है। वे 
दीघ तपख्ली थे। उनका जीवन दशन धर्म का दर्शन है। धर्म उनकी वाणी का 
प्रवाह नहीं है | वह उनकी साधना से फूटा है। 

उनने देखा--ऊपर, नीचे और बीच में सब जगह जीब हैं। वे चल भी 
हैं और अचल भी | वे नित्य भी हैं ओर अनित्य भी। आत्मा कभी श्रनात्मा 
नहीं होती, इसलिए वह नित्य है। पर्याय का बिचते चलता रहता है, इसलिए 
बह अनित्य है। जन्म और मोत उसीके दो पहलू हैं। दोनों दुःख 
हैं, द:ख का हेतु विषमता है| विषमता का बीज है--राग और द्वंघ | भगवान्‌ 
ने समता धर्म का निरूपण किया | उसका मूल है--वीतराग-भाव | 

भगवान ने सबके लिए एक धम कहा। बड़ों के लिए भी और छोटों 
के लिए भी । 

भगवान ने क्रियाबाद, अक्रियावाद, अशानवाद और बविनयवाद आदि 
सभी वादों को जाना और फिर अपना मार्ग चुना*" | वे खय॑-सम्बुद्ध थे | 
भगवान्‌ निग्न॑न्थ बनते ही अपनी जन्म-भूमि से चल पड़े। हेमन्त ऋतु था | 
-मगवान्‌ के पास केवल एक देव-दृध्य बस था। मगवान्‌ ने नहीं सोचा कि 
सदी में में यह वस्त्र पदनूंगा। वे कष्टसहिण्णु थे। तेरह महीनों तक यह 
वस्त्र भगवान्‌ के पास रहा। फिर उसे छोड़ भगवान्‌ पूर्ण अचेल हो गए. | 
दे पूण असंग्रदी थे । 

काटने वाले कीड़े भगवान्‌ को चार महीने तक काटते रहे। लह्ट पीते 
और मांस खाते रहे ) भगवान अडोल उ3हे | वे क्षमा-हार थे | 
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भगवान्‌ प्रहर-प्रहर तक किसी लक्ष्य पर आंखे टिका ध्यान करते। उस 
समय गांव के बाल-बच्चे उधर से झा निकलते और भगवान्‌ को देखते ही इक्ला 
मचाते, चिल्लाते। फिर भी वे स्थिर रहते। थे ध्यान-लीन थे | 

भगवान को प्रतिकूल कष्टों की भांति अनुकूल कष्ट भी सहने पड़ते। भग- 
बानू जब कभी जनाकीणं बस्ती में ठहरते, उनके सौन्दर्य से ललचा अनेक 
ललनायें उनका प्रेम चाहतीं। मगवान उन्हें साधना की बाधा मान उनसे 
परहेज करते | वे ख-प्रवेशी ( आत्म-शीन ) थे | 

साथना के लिए एकान्तवास और मौन--ये आवश्यक हैं। जो पहले 
अपने को न साधे, बह दूसरों का हित नहीं साध सकता। स्वयं अपूर्ण पू्ता 
का मागे नहों दिखा सकता । 

भगवान्‌ यहस्थीं से मिलना-जुलना छोड़ ध्यान करते, पूछने पर भी नहीं 
बोलते । लोग घेरा डालत तो वे दूसरी जगह चले जाते | 

कई आदमी भगवान का अभिवादन करते। फिर भी वे उनसे नहीं 
बोलते | कई आदमी भगवान्‌ को मारते-यीटते, किन्तु उन्हें मी वे कुछ नहीं 
कहते | भगवान्‌ वैसी कठोरचर्या-जों सबके लिए सुलभ नहीं है, में रम 
र्हेथे। 

भगवान्‌ असह्य कष्ठों को सहत | कठोरतम कष्ठटों की थे परवाह नहीं करते | 
व्ययहार-हृष्टि से उनका जीबन नीरस था। वें नृत्य और गीतों में जरा भी 
नहीं ललजचातं। दण्ड-युद्ध, मुप्ठि-युद्ध आदि लड़ाइयों देखने को उत्सुक मी 
नहीं होते । 

सहज आनन्द श्रोर आत्मिक चेतन्य जागृत नहों होता, तब तक बाहरी 
उपकरणोी के द्वारा आमोद पाने की चेष्टा होती है। जिनके चैतन्य का पर्दा 
खुल जाता है, सहज सुख का स्लोत फूट पड़ता है--वे नीरस होते ही नहीं | 
बे सदा समरस रहते हैं। बाहरी साधनों के द्वारा अन्तर के नीरस भाव को 
सरस बनाने का यक्ष करनेबाले भले ही उसका! मूल्य न आंक सके। 

भगषान्‌ स्थ्रीकथा, मक्त-कथा, देश-कथा और राजन्कथा में भाग महीं 
लेते। पएन्हें मध्यस्थ भाव से टाल देते। थे सारे कष्ट- अनुकूल और प्रतिकूल, 
जो साधना के पूर्ण विराम हैं, भगवान्‌ को लक्ष्य-च्युत सड़ीं कर अके | 
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भगवान्‌ ने बिजातीय तत्त्वों ( पुदूगल-आसक्ति ) को न शरण दी ओर 
न उनकी शरण ली। वे निरपेक्ष भाव से जीते रहे | 

निरपेक्षता का आधार वेराग्य-भावना है। रक्त-द्विष्ट आत्मा के साथ 
अपेक्षाएं जुड़ी रहती हैं। अपेक्षा का अर्थ है--हुबंशता। व्यक्ति का सबल 
और दुर्बल होने का मापदण्ड अपेक्षाओं की न्‍्यूनाधिकता है । 

भगवान्‌ श्रमण बनने से दो वर्ष पहले ही अ्रपेज्ञाओं को ठुकराने लगे। 
सजीब पानी पीना छोड़ दिया, श्रपना अकेलापन देखने लग गए, क्रीध, मान, 
माया और लोभ की ज्वाला को शान्त कर डाला | सम्यगू-दशंन का रूप 
निखर उठा | पौदगलिक आस्थाए' हिल गई | 

भगवान्‌ ने मिद्टी, पानी, अग्नि, वायु, वनस्पति और चर जीवों का 
अस्तित्व जाना | उन्हें सजीब मान उनकी हिंसा से बिलग हों गए | 

अचर जीव दूसरे जन्म में चर और चर जीव दूमरे जन्म मे अचर हो 
सकते हैं। राग-द्वेप से बंध हुए सब जीव सब ग्रकार की योनियों में जन्म 
लेते रहते हैं | 

यह संसार रंग-भूमि है) इसमें जन्म-मोत का अभिनय होता रहता है | 
भगवान ने इस विचित्रता का चिन्तन किया और थे बेराग्य की हृढ़ भूमिका 


पर पहुँच गए | 
भगवान ने संसार के उपादान को ढुंठ॒ निकाला | उसके अनुसार उपाधि- 


परिग्रह से बंधे हुए जीव ही कर्म-बद्ध होते हैं| कर्म ही संसार-भ्रमण का हेतु 
है। वे कर्मों के खर्प को जान उनसे अलग हो गए.। भगवान ने खय्यं अहिसा 
को जीवन में उतारा। दूसरों को उसका मार्ग-दर्शन दिया। वासना को 
सर्वे कम-प्रवाह का मूल मान भगवान ने स्त्री-संग छोड़ा | 

अहिसा और ब्रह्मचय--ये दोनो साधना के आधारभूत तत्त्व हैं। अ्रहिसा 
अवेर साधना है। ब्रह्मचय जीवन की पवित्रता है। अबैर भाव के बिना 
आत्म-साम्य की अनुभूति और पविन्नता के बिना विकास का मार्ग-दर्शन नहीं हो 
सकता | इसलिए भगवान्‌ ने उन पर बड़ी सूज्ष्म दृष्टि से मनन किया | 

भगवान्‌ ने देखा--बन्ध कर्म से द्ोता है। उनने पाप को ही नहीं, उसके 
मूल को ही उद्चाड़ फेंका | 
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भगवान्‌ अपने लिए बनाया हुआ भोजन नहीं लेते। वे शुद्ध भिन्षा 
के द्वारा अपना जीवन चलाते। आहार का वियेक करना अहिंसा और अह्मचर्य 
-“इन दोनों की दृष्टि से महत्त्वपूर्ण है। जीव-हिंसा का हेतुभूत श्राहर जैसे सदोषध 
होता है, वैसे ही अक्षचय में बाघा डालने बाला आहार भी सदोष है। आहार 
की मीमांसा में अहिसा-विशुद्धि के बाद अह्चय की विशुद्धि की ओर ध्यान 
देना सहज प्रास होता है। भगवान आहार-पानी की मात्रा के जानकार थे ! 
रस-गद्धि से वे किनारा कसते रहे। वे जीमनवार में नहीं जाते और दुर्भिक्ष- 
भोजन भी नहीं लेत। उनसे सरस भोजन का संकल्प तक नहों किया। वें 
सदा अ्रनासक्त और यात्रा-निर्वाह के लिए भोजन करते रहे | भगवान ने 
अनासक्ति के लिए शरीर की परिचर्या को भी ह्याग रखा था। वें खाज नहीं 
खनते | आंख को भी साफ नहीं करते।|। भगवान संगन्याग की दृष्टि से 
गहस्थ के पात्र में खाना नहीं खाते और न उनके बस्त्र ही पहनते । 

मगवान का दृष्टि-संयम अनुत्तर था। व चलते समय इधर-उधर नहीं 
देखत, पीछे नहीं देखत, बुलाने पर भी नहीं बोलते, मिफ मार्ग को देखते 
हुए. चलते | 

भगवान्‌ प्रकृति-विजता थ | व सर्दी में नंगे बदन घूमत। सर्दों से डरे 
बिना हाथों को फैला कर चलते। भगवान्‌ अप्रतिबन्धबिहारी थे, परित्राजक 
थ। बीच-वीच में शिल्प-शाला, सूना घर, कोपड़ी, प्रपा, दुकान, लोहकार- 
शाला, विश्वाम-गह, आराम-ग्रह, श्मशान, कृत्ष-मृल आदि स्थानों में ठहरते। 
इस प्रकार भगवान्‌ बारह वर्ष और साढ़े छह मास तक कठोर चर्या का पालन 
-करतें हुए आत्म-समाधि में लीन रहे। भगवान्‌ साधना-काल में समाहित 
हों गए। अपने आप भे समा गए। भगवान्‌ दिन रात यतमान रहते। उनका 

अन्तःकरण सतत क्रियाशील या श्रात्मान्वेपी हो गया। 

भगवान्‌ अप्रमत्त बन गए.। वे भय और दोधकारक प्रद्धत्तियों से हद सतत 
जागरूक बन गए | 

ध्यान. करने के लिए समाधि ( आत्म-लीनता या चित्त-स्वास्थ्य ), यतना 
ओर जागरूकता--ये सहज अपेक्षित हैं। भगवान्‌ ने आत्मिक वातावरण को 
ध्यान के अनुकूल बना लिया | बाहरी वातावरण पर विजय पाता व्यक्ति.के 
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सामथ्य की बात है, उसे बदलना उसके सामथ्य से परे भी हो सकता है। 
झात्मिक वातावरण बदला जा सकता है। भगवान्‌ ने इस सामथ्य का पूरा 
उपयोग किया। भगवान्‌ ने नींद पर भी विजय पाली। वे दिन-रात का 
झधिक भाग खड़े रह कर ध्यान में बिताते | विश्वाम के लिए थोड़े समय लेदते, 
तब भी नौंद नहीं लेते। जब कभी नींद सताने लगती तो भगवान्‌ फिर खड़े 
होकर ध्यान में लग जाते। कभी-कभी तज्ञो सदी की रातों मे घड़ियों तक 
बाहर रह कर नींद टालने के लिए ध्यान-मग्न हो जाते | 

भगवान ने पूरे साधना-काल में सिफ एक मुहूर्त तक नींद ली। शेष 
सारा समय ध्यान और आआत्म-जागरण में बीता । 

भगवान्‌ तितिक्षा की परीक्षा-भूमि थे। चंड-कौशिक सांप ने उन्हें काट 
खाया। और भी सांप, नेवले आदि सरीसप जाति के जन्‍्तु उन्हें सताते। 
पत्तियों ने उन्हें नोचा | 

भगवान्‌ को मोन ओर शून्य गह-वास के कारण अनेक कष्ट भेलने पड़े | 
ग्राम-रक्षक, राजपुरुष ओर दुष्कर्मा व्यक्तियों का कोप-भाजन बनना पड़ा | 
उनने कुछ प्रसंगों पर भगवान्‌ को सताया, यातना देने का प्रयत्न किया | 

भगवान्‌ अबहुबादी थे | वे प्रायः मौन रहते | आ्रावश्यकता होने पर भी 
विशेष नहीं बोलते। एकान्तस्थान में उन्हें खड़ा देख लोग पूछते--तुम कौन 
हो! तत्र भगवान्‌ कभी-कभी बोलते। भगवान्‌ के मौन से चिद् कर वे उम्हें 
सतातें। भगवान्‌ क्षमा-धर्म को ख-धर्म मानते हुए सब कुछ सह लेते ) वे 
अपनी समाधि ( मानसिक सम्तुलन या खास्थ्य ) को भी नहीं खोते। 


कभी-कभी भगवान्‌ प्रश्मकर्ता को संक्षिम-सा उत्तर भी देते। में भिक्तु हूँ, 
यह कह कर फिर अपने ध्यान मे लीन हो जाते | 


देबों ने भी भगवान्‌ को अछूता नहीं छोड़ा | उनने भी मगवान्‌ को घोर 
उपसर दिए। भगवान्‌ ने गन्ध, शब्द और स्पर्श सम्बन्धी अन्रेक कष्ट सहे | 
: साम्राम्य बात यह है कि कष्ट छिसी के लिए भी इष्ट नहीं होता | स्थिति 
यह है कि जीवन में कष्ट आते हैं। फिर वे प्रिय लगें या के लगें। कुछ व्यक्ति 
कट्दों को विशुद्धि के लिप पदद्ान मान उन्हें हंस॒ंघ मेल लेते हैं। कुछ ब्यक्ति 
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छाधीर हो जाते हैं। अधोर को कष्ट सहन करना पढ़ता है, धीर गष्ट को 
सहते हैं। 

साधना का मा इससे भी ओर आगे है। वहाँ कष्ट निर्मश्रित किये 
जाते हैं। साधनाशील उन्हें अपने भबन का हृद स्तम्म मानते हैं। कष्ट आने 
पर साधना का भबन गिर न पड़े, इस दृष्टि से बह पहले ही उसे कष्टों के 
खंभों पर खड़ा करता है। जो जान-बूक कर कष्टों को न्‍यौता दे, उसे उनके 
ऋाने पर अरति और न आने पर रति नहीं हो सकती । अरति और रति--नये 
दोनें साधना की बाधाएं हैं। भगवान्‌ महाबीर इन दोनों को पचा लेते थे । 


दे मध्यस्थ थे | 
भध्यस्थ वही द्ोता है, जो अरति और रति की ओर न भुके | 


भगवान्‌ तृण-स्पशं को सहते | तिनकों के आसन पर नंगे बदन बेठते और 
लेटते और नंगे पेर चलते तब वे चुभते। भगवान्‌ उनकी चुभन से घबरा कर 
बस्त्र-भारी नहीं बने । 

भगवान ने शीत-स्पर्श सहा | शिशिर में जब ठणए्डी हवाए' फुंकारें मारतीं 
लोग उनके स्परशमात्र से कांप उठते; दूसरे साधु पब्रन-शुन्य ( निर्वात ) स्थान 
की खोज में लग जाते; और कपड़ा पहनने की बात सोचने लग पाते; कुछ 
तापस धूनी तप सर्दी से बचते; कुछ लोग ठिद्धरते हुए, किवाड़ को बन्द कर 
विश्वाम करते; वेसी कही और असका सर्दी में भी मगवान्‌ शरीर-निरपेक्ष 
होकर खुले बरामदों और कभी-कभी खुले द्वार बाले स्थानों में बेठ उसे सहते | 

भगवान ने आतापनाएं लीं | सूर्य के सम्मुख होकर ताप सहा। वस्त्र न 
पहनने के कारण मच्छर ब कुद्र जन्तु काटते | वे उसे सममाव से सह लेते | 

भगवान्‌ ने साधना की कसौटी चाहीं। वे बैंसे जनपदो में गए, जहाँ के 
लोग जेन साधुओं से परिचित नहीं थे* * | बहां भगवान्‌ ने स्थान और आसन 
सम्बन्धी कष्टों को हंसते-हंसते सदा । वहाँ के लोग रुक्ष भोजी थे, इसलिए, 
उनमें क्रोध की मात्रा अधिक थी। उसका फल भगवान्‌ को भी सहना पड़ा | 
भगवान्‌ बहाँ के लिए पूर्णतया अपरिचित थे, इसलिए कुत्ते भी उन्हें एक ओर 
से दूसरी ओर सुविधापूर्वक नहीं जाने देते। बहुत सारे कुते भगवान्‌ को घेर 
लेते । तत्र कुछ, एक ज्यक्ति ऐसे थे,.. जो उनको हृटाते | बहुत से लोग ऐसे थे 
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जो कुत्तों को भगवान्‌ को काटने के लिए प्रेरित करते | वहाँ जो दूसरे भ्रमश 
थे, वे लाठी रखते, फिर भी कुत्तों के उपद्रब से मुक्त नहीं थे | भगवान्‌ के पास 
अपने बचाव का कोई साधन नहीं था, फिर भी वे शान्तभाव से वहाँ 
घूमते रहे । 

भगवान्‌ का संयम अनुत्तर था। वे खस्थ दशा में भी अवमौदर्य करते 
( कम खाते ), रोग होने पर भी वे चिकित्सा नहीं करते, श्रीोषध नहीं लेते । 
वे विरेचन, बमन, तेल-म्दन, स्नान, दतौन आदि नहीं करते | उनका पथ 
इन्द्रिय के कांटों से अबाघ था | कम खाना और ओषध न लेना स्वास्थ्य के 
लिए हितकर है। भगवान्‌ ने वह स्वास्थ्य के लिए नहीं किया। बे वही 
करते जो आत्मा के पक्ष में होता। उनकी सारी कठोरचर्या आआात्म-लक्षी थी | 
अन्न-जल के बिना दो दिन, पक्ष, मास, छुह मास बिताए। उत्क्‍्टुक, गोदो- 
हिका आदि आसन किए, ध्यान किया, कपाय को जीता, आसक्ति को जीता, 
यह सब निरपेक्ष-भाव से किया। भगवान्‌ ने मोह को जीता, इसलिए वे 'जिन' 
कहलाए | भगवान्‌ की अप्रमत्त साधना सफल हुईं | 

ग्रीष्म ऋतु का वेशाख महीना था। शुक्ल दशमी का दिन था। छाया 
पृ्व की ओर दल चुकी थी। पिछले पहर का समय, विजय मुहूर्त और उत्तरा- 
फाल्गुनी का योग था| उम बेला में भगवान महाबीर जंभियपग्राम नगर के 
बाहर ऋजुबा लिका नदी के उत्तर किनारे श्यामक गाथापति की कृषि-भूमि में 
व्यावृत नामक चेत्य के निकट, शाल-बृक्ष के नीचे गोदोहिका' आसन में बेटे 
हुए. ईशानकोण की ओर मंंह कर सूथ का आताप ले रहे थे | 

वो दिन का निजल उपवास था। भगवान्‌ शुक्ल ध्यान में लीन थे | 
ध्यान का उत्कष्न बढ़ा। खपक श्रेणी ली। भगवान्‌ उत्कान्त बन गए | 
उत्क्रान्ति के कुछ ही ज्ञणों मं वे आत्म-बिकास की आठ, नो और दशवों 
भूमिका को पार कर गए। बारहवीं भूमिका में पहुँचते ही उनके मोह का 
बन्धन पूर्णाशतः टूट गया | वे बीतराग बन गए | तेरहवीं भूमिका का प्रवेश- 
द्वार खला। वहाँ ज्ञानावरण, दर्शनावरण और अन्‍न्तराय के बन्धन भी 
पूर्णा शतः टूट पड़े | 

भगवान अब अनन्तजानी, अनन्त-दर्शनी और झनन्त-वीय बन गए, | 
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अब बे सर्व लोक के, सब जीवों के, स्वभाव जानने-देखने लगे। उनका 
साधना-काल समास हो खुका | अ्रब वे सिद्धि-काल की मर्यादा भें पहुँच गए. | 
तेरहने बर्ष के सातनें महीने में केक्‍ली बन गए | 
तीर्थअवर्त्तन क्‍ 

भगवान्‌ ने पहला प्रवचन देव-परिषद्‌ में किया | देव अति पिलासी होते हैं । 

वे जत और संयम स्वीकार नहीं करते। भगवान्‌ का पहला प्रबचन 
निष्फल हुआ * | 

भगवान्‌ जंमियग्राम नगर से विहार कर मध्यम पावापुरी पधारे। कहाँ 
सोमिल त्ञामक ब्राह्मण ने एक विराट यज्ञ का आयोजन कर रखा था। उस 
अनुष्ठान की पूर्ति के लिए वहाँ इन्द्रभूति प्रमुख ग्यारह वेदबिद्‌ ब्राह्मण 
आये हुए थे*० । 

भगवान्‌ की जानकारी पा उनमें पाण्डित्य का भाव जागा। इन्द्रभूति 
उठे। भगवान्‌ को पराजित करने के लिए वे अपनी शिष्य-सम्पदा के साथ 
भगवान के समवसरण में आये। 

उन्हें कई जीव के बारे म॑ सन्‍्देह था। भगवान्‌ ने उनके गृढ़ प्रश्न को 
स्वयं सामने ला रखा | इन्द्रभूति सहम गए | उन्हें सबंथा प्रच्छुन्न अपने विचार 
के प्रकाशन पर अचरज हुआ | उनकी अन्तर-आत्मा भगवान्‌ के चरणों में 
मुक गई । 

भगवान ने उनका सन्देह-निवर्तन किया। वे उठे, नमस्कार किया और 
भ्रद्धापूर्वक भगवान्‌ के शिष्य बने । भगवान्‌ ने उन्हें छह जीव-निकाय, पांच 
महाजत और पश्चीस भावनाओं का उपदेश दिया** | 

इन्द्रमूति गौतम गोत्री थे। जैन-साहित्य में इनका सुविश्रुत नाम गौतम 
है। भगवान्‌ के साथ इनके सम्बाद ओर प्रश्नोत्तर इसी नाम से उपलब्ध होते 
हैं। वे भगवान्‌ के पहले गणघर ओर ज्येष्ठ शिष्य बने। भगवान ने उन्हें 
श्रद्धा का सम्बल और तक का बल दोनों दिए। जिज्ञासा की जाणति के लिए 
भगवान्‌ ने कहा--“जो संशय को जानता है, बह संसार को जानता है, जो 
. संशय को नहीं जानता, वह संसार को नहीं जानता *"।” 
हुसी प्रेरणा के फलस्वरूप उन्हें जब-जब संशय हुआ, बुतृहल दुआ, भद्धा 
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हुईं, वे कट भगवान्‌ के पास पहुंचे और उनका समाधान लिया*<। 

तक के साथ भ्रद्धा को सन्तुलित करते हुए भगवान्‌ ने कहा--गौतम ! 
कई व्यक्ति प्रयाण की वेला में श्रद्धाशील होते हैं और अन्त तक भ्रद्धाशील ही 
बने रहते हैं । 

कई प्रयाण की वेला में श्रद्धाशील होते हैं किन्तु पीछे अभ्रद्धाशील बन 
जाते हैं। 

कई प्रयाण की वेला में सनन्‍्देहशील होते हैं किन्तु पीछे श्रद्धाशील बन 
जाते हैं। 

जिसकी श्रद्धा असम्यक्‌ होती है, उसमें अच्छे या बुरे सभी तत्व असम्यक्‌ 
परिणत होते हैं | 

जिसकी अभ्रद्धा सम्यक होती है, उसमें सम्यक या अ्रसम्यक्‌ सभी तत्त्व 
सम्यक परिणत होते हैं** | इसलिए गौतम १ तू श्रद्धाशील बन | जो भ्रद्धाशील 
है, वही मेधावी है । 

इन्द्रभूति की घटना सुन दूमरे पंडितों का क्रम बंध गया। एक-एक कर 
वे सब आये और भगवान के शिष्य बन गए।। उन सबके एक-एक सन्देह 
था३* | भगवान्‌ उनके प्रच्छन्न सन्देह को प्रकाश में लाते गए | और वे उसका 
समाधान पा अपने को समर्पित करते गए। इस प्रकार पहले प्रवचन में ही 
भगवान्‌ की शिष्य-सम्पदा समृद्ध हो गई। 

भगवान्‌ ने इन्द्रमूति आदि ग्यारह विद्वान शिष्यों को गणधर पद पर 
नियुक्त किया और अब भगवान्‌ का तीथे विस्तार पाने लगा। स्त्रियों ने 
प्रजज्या ली। साध्वी-संघ का नेतृत्व चन्दनबाला को सौंपा | आगे चलकर 
१४ हजार साधु और ३६ हजार साध्वियाँ हुई । 

स्त्रियों को साध्वी होने का अधिकार देना भगवान्‌ महाबीर का विशिष्ट 
मनोबल था | इस समय दूसरे धर्म के आचाय ऐसा करने में हिचकते थे। आचारय॑ 
बिनोवा भाषे ने इस प्रसंग का बड़े मार्मिक ढंग से स्पर्श किया है--उनके शब्दों 
में--“भहावीर के सम्प्रदाय में--स्त्री-पुद्षों का किसी प्रकार कोई भेद नहीं 
किया गया है। पुरुषों को जितने अधिकार दिये गए हैं, वे सब अधिकार बहनों 
को दिखे गए थे,| .में इन मामूली अधिकारों की बात नहीं कह्दता हूँ, जो इन 
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दिनों चलता है और जिनकी चर्चा आजकल बहुत चलती है | उस समय ऐसे 
अधिकार प्राप्त करने की आवश्यकता भी महसूस नहीं हुई होगी | परन्तु मैं तो 
आध्यात्मिक अधिकारों की बात कर रहा हूँ | 

पुरुषों को जितने आध्यात्मिक अधिकार मिलते हैं, उतने ही स्त्रियों को 
मी अधिकार हो सकते हैं। इन श्राध्यात्मिक अधिकारों में महावीर ने कोई 
भेद-बुद्धि नहीं रखी, जिसके परिणाम-स्वरूप उनके शिष्यों में जितने भ्रमण थे, 
उनसे ज्यादा भ्रमणियाँ थीं। वह प्रथा आज तक जेन धर्म में चली आईं है। 
आज भी जैन संन्यासिनी होती हैं। जैन धर्म में यह नियम है कि संन्‍्यासी 
अकेले नहीं घूम सकते हैं। दो से कम नहीं, ऐसा संन्‍्यासी और संस्यासिनियों 
के लिए, नियम है। तदनुमार दो-दो बहने हिन्दुस्तान में घूमती हुई देखते हैं | 
विहार, मारवाड़, गुजरात, कोल्हापुर, कर्नाटक और तमिलनाड की तरफ इस 
तरह घमती हुईं देखने को मिलती है, यह एक बहुत बड़ी विशेषता माननी 
चाहिए। 

महावीर के पीछे ४० ही साल के बाद गौतम बुद्ध हुए, जिन्होंने स्त्रियों 
को संन्यास देना उचित नहीं माना। स्त्रियों को संन्यास देने में धर्म-मर्यादा 
नहीं रहेगी, ऐसा अन्दाजा उनको था | लेकिन एक दिन उनका शिष्य आनन्द 
एक बहन को ले श्राया और बुद्ध भगवान्‌ के सामने उसे उपस्थित किया और 
बुद्ध भगवान से कहा कि “यह बहन आपके उपदेश के लिए. स्वेथा पात्र है, 
ऐसा मैंने देख लिया है। आपका उपदेश अर्थात्‌ संन्यास का उपदेश इसे 
मिलना चाहिए।” तो बुद्ध भगवान्‌ ने उसे दीक्षा दी और बोले कि---“हे 
आनन्द, तेरे आग्रह ओर प्रेम के लिए यह काम में कर रहा हूँ। लेकिन 
इमसे अपन सम्प्रदाय के लिए एक बड़ा खतरा मैंने उठा लिया है।” ऐसा 
वाक्य बुद्ध भगवान्‌ ने कहा और बेसा परिणाम बाद में आया भी | बौद्धों के 
इतिहास में बुद्ध को जिस खतरे का अन्देशा था, वह पाया जाता है| यद्यपि 
बौद्ध धर्म का इतिहास पराक्रमशाली है। उसमें दोष होते हुए, भी बह देश के 
लिए. अभिमान रखने के लायक है। लेकिन जो डर बुद्ध को .था, बह महावीर 
को नहीं था, यह देखकर अश्चर्य होता है। महावीर निडर. दीख पड़ते हैं। 
इसका मेरे मन पर बहुत असर है| , इसीलिए गुके मंहाबीर की. करफ विशेष 
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आ्राकर्षण है | बुद्ध की महिमा भी बहुत है। सारी दुनिया में उनकी कर्ूंणा 
की भावना फेल रही है, इसीलिए उनके व्यक्तित्व में किसी प्रकार की न्यूनता 
होगी, ऐसा में नहीं मानता हूँ | महापुरुषों की भिन्‍न-मिन्‍्न वृत्तियाँ होती हैं, 
लेकिन कहना पड़ेगा कि गौतम बुद्ध को व्यावहारिक भूमिका छू सकी और 
महावीर को ज्यावद्रिक भूमिका छ नहीं सकी | उन्होंने स्ज्वी-पुरुषों में तत्त्वतः 
भेद नहीं रखा। वे इतने हृढ्मतिश्ञ रहै कि मेरे मन में उनके लिए एक निशेष 
ही आदर है। इसी में उनकी महाबीरता है। 
रामकृष्णु परमहंस के सम्प्रदाय में स्त्री सिफे एक ही थी और बह थी 
श्री शारदा देवी, जो रामकृष्ण परमहंस की पत्नी थीं और नाममाजत्र की ही पक्षी 
थी। बेसे तो वह उनकी माता ही हो गई थी और सम्प्रदाय के सभी माइयों 
के लिए. वह माकृ-स्थान में ही थी । परन्तु उनके सिवा और किसी स्प्री को दीक्षा 
नहीं दी गई थी | 
महावीर स्वामी के बाद २५०० साल हुए, लेकिन हिम्मत नहीं हो सकती 
थी कि बहनों को दीक्षा दे। भेैंने सुना कि चार साल पहले रामकृष्ण परमहंस- 
मठ में स्त्रियों को दीक्षा दी जाय--ऐसा तय किया गया। स्त्री और पुरुषों का 
आश्रम अलग रखा जाय, यह अलग बात है। लेकिन अब तक स्त्रियों को 
दीक्षा ही नहीं मिलती थी, वह अब मिल रही है। इस पर से श्रंदाज लगता 
है कि महाबीर ने २५०० साल पहले उसे करने में कितना बड़ा पराक्रम 
किया १"। 
गहस्थ उपासक और उपासिकाए, श्रावक और श्राविकाएं कहलाए। 
आनन्द आदि १० प्रमुख श्रावक बनें। ये बारह जती थे। इनकी जीवन-चर्या 
का वर्शन करने वाला एक अंग ( उपासक दशा ) है। जयन्ती आदि 
भाविकाए' थों, जिनके प्रौढ़ तत्त-शान की सूचना भगवती से मिलती है २*। 
धर्-आराघना के लिए. भगवान्‌ का तीर्थ सचमुच तीर्थ बन गया | भगवान्‌ ने 
तीय चहुष्टय ( साधु-साध्वी, धावक-अराबिका ) की स्थापना की, इसलिए थे 
ठीकर कहलाए | 
* :“ कखादान्‌ ले धम्वन्बंध की बहुव ही. युदंद् व्यकस्था की.। अनुशासन /की 
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टष्टि से मंगबान्‌ का संघ सर्वोपरि था। पाँच महाबत और अत>-ये' मूल गुण 
थे। इनके अतिरिक्त उत्तर शु्ों की व्यवस्था की। विनय, अनुशासन और 
आत्म-विजय पर अधिक बल दिया। ब्यकस्था की दृष्टि से श्रमण-संघ को 
११ या ६ भागों में विभक्त किया | पहले सात गणधर सात गशों के और 
आठवें, नें तथा दशवें, इस्पारहवें क्रशः आठवें और नव॑ गण के प्रमुख थे | 

गणों की सारणा-बारणा और शिक्षा-दीक्षा के लिए, पद निश्चित किए | 
(१) आचाये (२) उपाध्याय (३) स्थविर (४) प्रव्तंक (५) गणी (६) गणघर 
(७) गणावच्छेदक | 

सूत्र के अर्थ की वाचना देना और गण का सर्वोपरि संचालन का कार्य 
आचार्य के जिम्मे था। 

सूत्र की वाचना देना, शिक्षा की वृद्धि करना उपाध्याय के जिम्मे था | 

श्रमणों को संयम में स्थिर करना, आमण्य से डिगते हुए अ्रमणों को पुनः 
स्थिर करना, उनकी कठिनाइयों का निवारण करना स्थिर के जिम्मे था। 

आचाय॑ द्वारा निर्दिष्ट धमं-प्रवृत्तियों तथा सेवा-कार्य में अमणों को 
नियुक्त करना प्रवत्तक का काय था | 

श्रमणों के छांटे-छोट समूहों का नेतृत्व करना गणी का काये था | 

श्रमणो की दिनचर्या का ध्यान रखना--गणधर का काय था | 

धर्म-शासन की प्रभावना करना, गण के लिए विहार व उपकरणों की 
खोज तथा व्यवस्था करने के लिए. कुछ साधुओं फे साथ संघ के आगे-आगे 
चलना, गण की सारी व्यवस्था की चिन्ता करना गशणावच्छेदक का कार्य॑ 
था २*| इनकी यीग्यता के लिए विशेष मानदण्ड स्थिर किए। इनका 
निर्बाचन नहों होता था। ये आचार्य द्वारा नियुक्त किए. जाते थे। किन्तु 
स्थविरों की सहमति होती थी *"| 
निर्वाण 


भगवान्‌ तीस वर्ष की अवस्था में भमण बने । साढ़े बारह वर्ष तक तपस्बी 
जीवन विदाया | तीस बे्ष तक धर्मोपदेश किया । अभगषान्‌ ने काशी, कोशल, 
पंचाल, कलिंग, कम्बोज, कुद-जांगल, बाइलीक, गाँधार, सिंघु-सोबीर आदि 
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भगवान्‌ के चौदह हजार साधु ओर ३६ हजार साध्वियाँ बनीं। नन्‍दी 
के अनुसार मगवान्‌ के चौदह हजार साध प्रकी्णंकार थे 2९| इससे जान 
पड़ता है, सर्व साधुओं की संख्या और अधिक हो | १ लाख ४६ हजार 
श्रावक २१» और ३ लाख श्८ः हजार श्राविकाए' थीं १८| यह बती श्रावक- 
भ्राविकाओं की संख्या प्रतीत होती है। जेन धर्म का अनुगमन करने वालों की 
संख्या इससे अधिक थी, ऐसा सम्भव है। भगवान्‌ के उपदेश का समाज पर 
व्यापक प्रभाव हुआ | उनका क्रान्ति-स्वर समाज के जागरण का निमित्त 
बना | उसका विवरण इसी खण्ड के अन्तिम अध्याय में मिल सकेगा | 
वि० पू० ४७० (ई० पू० ४२७ ) पावापुर में कार्तिक कृष्णा अमावस्या को 
भगवान्‌ का निवांण हुआ | 
उत्तरवर्ती संच-परम्परा 

भगवान्‌ के निर्वाण के पश्चात्‌ सुधर्मा स्वामी ओर जम्बू स्वामी--य दो 
आचाय॑ केवली हुए। प्रभव, शय्यम्मव, यशोभद्र, सम्भूतिवजय, भद्गबाहु और 
स्थूलभद्ब--ये छह आचार्य श्रुत-केबली' हुए २*| 

(१) महागिरि (२) सुहस्ती (३) गुणसुन्दर (४) कालकाचार्य (५४) 
स्कन्टिलाचार्य (६) रेवतिमित्र (७) मंगु (८) धर्म (() चन्द्रगुत्त (१०) आय- 
वज़--ये दश पूवंधर हुए । 

तीन प्रधान परम्पराए ;-- 

(१) गणुधर-वंश 

(२) वाचक-वंश--विद्याधर-वंश 

(३) युग-प्रघान 

अ्राचार्य सुहस्ती तक के श्राचार्य गणनायक और वाचनाचाय दोनों होते 
थय| वे गणु की सार मम्हाल और गण की शैक्षणिक व्यवस्था--इन दोनों के 
उत्तररायित्वों को निभाते थे। आचाय सुहस्ती के बाद ये कार्य बिभक्त 
हो गए.। चारित्र की रक्षा करने वाले गणाचार्य' और श्रतज्ञान की रक्षा करने 
नाले बाचनाचाय” कहलाए। गणाचार्यों की परम्परा ( गणधरघंश ) अपने २ 
गण के गुरू-शिष्य क्रम से चलती है। बाचनाचार्यों और युग-प्रधानों की 
परम्परा एक ही गया से सम्बन्धित नहीं है। जिस किसी भी गण. ग्रा शाखा मं 
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एक के बाद दूसरे समर्थ वाचनाचार्य व युग-प्रधान आचाये हुए हैं, उनका क्रम 
जोड़ा गया है। 
आ्राचाय सुंहस्ती के बाद भी कुछ आ्राचायं गणाचार्य और व्ाचनाचार्य 
दोनों हुए. हैं। जो आचार्य विशेष लक्षण-सम्पन्न और अपने .युग में सर्बोपरि 
प्रभावशाली हुए, उन्हें युग-प्रधान माना गया। वे गणाचाय और बाचनाचार्य 
दोनों में से हुए हैं। 
हिमवंत की स्थविराबलि के झनुसार वाचक-वंश या विद्याधर बंश की 

परम्मरा इस प्रकार है *९ ;--- 

(१) आचार्य सुहस्ती 

(२) आर्य बहुल और बलिसह 

(३) आचाये ( उमा ) स्वाति 

(४) आचाये श्यामाचार्य 

(५) आचाये सांडिल्य या स्कन्दिल ( वि० सं० ३७६ से ४१४ तक युग-प्रधान ) 

(६) आचाय॑ समुद्र 

(७) आचार्य मंगुसूरि 

(८) आचाये नन्दिलसूरि 

(६) आचार्य नागहस्तीसूरि 
(१०) आचार्य रेवतिनज्षत्र 
(११) आचार सिंहसूरि 
(१२) आचार्य स्कन्दिल ( वि० सं० ८२६ बाचनाचार्य ) 
(१३) आचार हिमबन्त ज्षमाश्रमण 
(१४) आचार्य नागाजनसूरि 
(१४) आचार्य भूतदिन्न 
(१६) आचार्य लोहिल्यसूरि 
(१७) आचार्य दुष्यगणी ( नन्‍दी य॒त्र में इतने ही नाम हैं ) 
(१८) आचाये देववाचक ( देवद्धिंगणी क्षमाश्रमश ) 
(१६) आचाये कालिकाचाये ( चतुर्थ ) 
(२०) आचार्य सत्यमिन्न ( अन्तिम पूर्वषिद ) 
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. चुसस्‍्सम-काल्-समण-संघत्थक्ष ओर विधारश्रेणी के अनुसार बुग-प्रधान- 


पद्ञाबली' ओर समय :--- 
(१ ) आचायों के नाभ 
..१5-गणु धर सुषर्मा स्वामी 
 २5- आचार्य जम्बू स्वामी 
ह++आ।चाय॑ प्रभव स्वामी 
४--आचार्त शय्यंमबसूरि 
५--अआचाय यशोभद्रसूरि 
६--आचाय संभूतिविजय 
७--आत्ाय भद्बाहु स्वामी 
८--श्राचाय स्थूलभद्र 
६--अरचार्य महागिरि 
१०--आचार्य सुहस्ििसृरि 
११--आचाय गुणसुन्दग्सूरि 
१२१--आचाय श्यामाचार्य 
१३--आचार्य स्कन्दिल 
१४--आचाय रेबतिमित्र 
१५४--आचार्य धमंसूरि 
१६--आचाय भद्रगुससूरि 
१७--आचाय श्रीगुप्तसरि 
१८--आचार्य वज्रस्बामी 
१६--आचाय आर्यरक्षित 
२०--आचाय दुरबलिकापुष्यमित्र 
२१--आचाय वज़्सेनसूरि 
२२--आचाय नागहस्ती 
२१३--आचार्य रेवतिमित्र 
२४--आचार्य सिंहसूरि 
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समय € वीर निर्बास्य से ) 


श्ते २० 
२० से ६४ 
६४ से ७५ 
जप से ६५८ 
ध्प्से श्श्प्र 
१४८ से १५६ 

१५४६ से १७० 
१७० से २१४ 
२१४ से २४५४ 
२४४५ से २६१ 
२६१ से ३३५ 
३३५ से ३७६ 
२३७६ से ४१४ 
४१४ से ४५४० 
४४० से रशघ्प्‌ 
४६४ से ४३३ 
भ३३ से ४४८ 
५४४८ से ४८४ 
पूप्४ से ५६७ 
५६७ से ६१७ 
६१७ से ६२० 
६२० से ६८६ 
दष्यः्‌ से ७४८ 
3४८ से ८२६ 
-प्रर६ से ६०५४ , 
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२६--आचाय भृतद्लि सूरि ६०४ से &घछघ३ 
२७--अचाय कालिकसूरि ( चतुर्थ ) ध्प्३् से शह४ 
२८--श्राचाय सत्यमित्र . ६६४ के १००० 
२६--आचाय हारिल्ल १००० से १०४७४ 
३०--आतचाय जिनभद्गमद्धि-ज्षमणभ्रमण १०घ७ से १११४ 
३१--अआचार्य ( उमा ) स्वातिसूरि १११५ से ११६० 
३२--आचार्य पृष्यमित्र ११६० से १२४० 
३३--आचार्य संभूति १२५० से १३०० 
३४--आचाय माठर संभूति १३०० से १३६० 
३४--आचाये धमं ऋषि १३६० से १४०० 
३६--आचाय ज्येष्टांगगणी १४०० से १४७१ 
३७--शआचाय फल्गुमिश्र १४७१ से १५२० 
रे ८--आचाय धमधघोष १५२० से श्वृष्थ 
( २ ) बालमी-युगप्रधान-पद़ावली 
१--आआआय सुधर्मा स्वामी २० वर्च 
२--आचार्य जम्बू स्वामी ४४ वर्ष 
३--आचाय प्रमव स्वामी ५१ कर्ष 
४--आआचारय शब्यंसमन २३ कर्ष 
५--आचार्य यशोमभद्र ५० वर्ष 
६--आचाय सम्भूत्तिविजय ८ क्ष 
७---आचाये भद्गबाहु १४ बंषे 
८--आचारय स्कूलमद्र ४६ वषरे 
६--आतक्ा्य महामिरि ३० क्ष 
१०--आचार्य खुहस्ती .. 39 बे 
११---आचाय मुणसुन्दर ४४ बर्षे 
१२---आचाय कालकाला्म ४१ वर्ष 
१३--आचाय॑ स्कन्दिलाचा्े इ८् वर्ष 


१४--आचार्य रेक्तिक्कि - ३६ कर्ष 
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१५--आचार्य मंगु 
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८--आचार्य स्थूलभद्र 
६--आचाय महागिरि 
१०--आचाय सुहस्ती 
११--श्राचाय बलिसह 
१२--आचाय स्वाति 
१३---आचार्य श्यामाचाये 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


२० वध 
२४ वर्ष 
४१ वर्ष 
३६ वर्ष 
१३ वर्ष 
२० वर्ष 

३ व 
६६ वर्ष 
५६ यर्ष 
७प् वर्ष 
७८ बर्ष 
७६ वर्ष 


कुल ६८१५ वर्ष 





१४--आचार्य सांडिल्य 
१४५--आचार्ये समुद्र 
2६--आचार्य मंगु 
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२७---श्राचाय नाग! जन ३०--श्राचार्य लौहित्य 
र८--अ्राचार्य गोविन्द ३१--आचार्य दृष्यगणि 
२६---आचार्ये मूतदिन्न ३२--आचारयय देवदिंगणि 
सम्प्रदाय भेद... 

( निहृव विवरण ) 


विचार का इतिहास जितना पुराना है, लगमग उतना ही पुराना विचार- 
भेद का इतिहास है। विचार व्यक्तिव्यक्ति की ही उपज होता है, किन्तु 
संघ में रूढ़ होने के बाद संधीय कहलाता है | | 

तीर्थंकर बाणी जैन-संघ के लिए सर्वोपरि प्रमाण है | बह प्रत्यक्ष दर्शन है, 
इसलिए उसमें तक की ककशता नहीं है। बह तक से बाधित भी नहीं है। 
वह सूत्र-रूप है। उसकी व्याख्या में तक॑ का लचीलापन आया है। भाषण्यकार 
और टीकाकार प्रत्यक्षदर्शी नहीं थे। उन्होंने सूत्र के आशय को परम्परा से 
सममका | कहीं समझ में नहीं आया, हृदयंगम नहों हुआ तो अपनी युक्ति 
और जोड़ दी। लम्बे समय में अनेक सम्पदाय बन गए | श्वेताम्बर और 
दिगम्बर जैसे शासन-भेद हुए । भगवान्‌ महावीर के समय में कुछ श्रमण कस 
पहनते, कुछ नहीं भी पहनते | भगवान्‌ खय॑ं वस्त नहों पहनते थे | वस्म पहनने 
से मुक्ति होती ही नहीं या वस्त्र नहीं पहनने स ही मुक्ति होती है, ये दोनों बातें 
गोणु हैं-- मुख्य बात है--राग-द्वेष से मुक्ति। जेन-परम्परा का भेद मूल तत्वों 
की अपेक्षा ऊपरी बातों या गौण प्रभो पर अधिक टिका हुआ है| 

गोंशालक जेन-पर्म्परा से सवंधा अलग हो गया, इसलिए उसे भिद्दव 
नहीं माना गया। थोड़े से मत-भेद को लेकर जो जेन शासन से अलग हुएं, 
उन्हें निद्व माना गया** | 
बहुरतवाद 

(१) जमाली पहला निहूव था। बह छ्षत्निय-पुत्र ओर भगवान्‌ महाबीर का 

दामाद था | मां-बाप के अ्रगाध प्यार और श्रतुल ऐश्वयय को टुकरा बह. निग्र नये 
बना। भगवान्‌ महावीर ने स्वयं उसे प्रजजित किया। पांच सौ व्यक्ति उसके 
साथ थे। मुनि जमाली अ्रब श्रासे बढ़ने लगा। शान,.दर्शनः और . चारिघ् 
की आदाधना में अपने श्राप को लगा दिय। सामाश्रिक आद्रि स्यारह अंग 
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पढ़े। विचित्र शप-कर्म---उपबपस, बेला, तेला यावत्‌ अं््ध मास और मास की 
तपस्या से आत्था को साबित करते हुए बिहार करने लगा। 

एक दिन की कात है, शानी और तपस्वी जमाली भगवात्‌ महपवीर के 
पास आया। वन्दना की, नमस्कार किया और बोला--भगवन १ में आपकी 
अभ्यनुशा पा कर पांच सौ निम्न न्‍थों के साथ जनपद विहार करना चाहता हूँ । 
सगयफ्य ने जमाली की बात सुनली | उसे आदर नहीं दिया। मौन रहे | 
जंभाली ने छुचारा और तिबारा अपनी इच्छा को दोहराया | भगवान्‌ पहले 
की भांति मौन रहे | जमाली उठा। भगवान्‌ को बन्दना की, नमस्कार किया | 
कहुशकला नामक चेत्य से निकला। अपने साथी पांच सौ निप्नन्थों को ले 
मअगवस्‍न से अलग पघिहार करने लगा। 

आगबस्ती के कोध्ठक चेत्य में जमाली ठहरा हुआ था | संयम और तप की 
साधना चल रही थी। निम्न न्थ-शासन की कठोरचर्या और बेराग्यर्दात्त के 
कारश कह अरस-विरस, अन्‍्त-ग्रान्त, रूखा-खूखा, कालातिक़ान्त, प्रमाणाति- 
क्रान्न आहार लेता | उससे जयाल्ली का शरीर रोगातंक से घिर गया | उज्ज्यल--- 
कियुल वेदना होने लगी । ककश--कटु हुःख उदय में आया | पित्तज्वर से 
शरोर जलने लगा। घोरतम बेदना से पीड़ित जमाली ने अपने साधुओं से 
कहा--देवामुप्रिय ! बिछीना करो । साधुओं ने विनयाबनत हो उसे स्वीकार 
किया | बिछोना करने लगे। वेदना का बेग बढ रहा था। एक-एक पल 
भारी हो रहा था। जमाली ने अधीर स्वर से पृद्धा--मेरा बिछोना विक्ला 
दिया या बिछा रहे हो? श्रमणों ने उत्तर दिया--देवानुप्रिथ। आपका 
'बिक्लीना किया नहीं, किया जा रहा है | दूसरी बार फिर पूछा--देबानुप्रिय ! 
बिछीना किया या कर रहे हो १ श्रमण-निम्र न्‍्थ बोले--देबानुप्रिय ! ऋषका 
बिछोना किया नहों, किया जा रहा है। इस उत्तर ने वेदना से अधीर अने 
जमाली को च्ोंका दिया। शारीरिक बेदना की टक्कर से सेद्धान्तिक धाग्णा 
हिल छठी 4 बिचारों ने मोड़ लिया | जमाली सोचने लगा--भगवात स्क्रमाम 
को श्वक्षित, उद्दीसंमाण को उदीदरित यावत्‌ निर्जीयमाण को सिल्ोण कहते हैं, 
बह मिथ्वा है। श्रह् सामने दीछष रहा है। मेरा बिछीना विक्ाथा जा रहा 
है; किन्तु विह्ला नहीं है। इसलिए कियमाण अक्त, अंस्तीध्माण अरंत्तृत है--- 
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किया जा रहा है किन्तु किया नहीं गया है, बिकछाया जा रहा है किन्‍तु बिछा 
नहीं है--का सिद्धान्त सही है। इसके जिपरीत भगवासल्‌ का क्रियमाण कृत 
और बंस्वीर्यमाण संस्तृत करना शुरू हुआ, वह कर लिया गया, विछाना शुरू 
किया, वह बिछा लिया गया--यहद सिद्धान्त गलत है। चलमान को चअलित, 
याबत्‌ निर्जीयमाण को निर्जीण भानना मिथ्या है। ,कलमान को अ्रचलित 
यावत निर्लीयमाण को अनिर्जीश मानना सही है। अहुरतवादकार्य की 
पूर्णता होने पर उसे पूर्ण कहना ही यथार्थ है। इस सेद्धान्तिक उयथल-युथल 
ने जमाली की शरीर-बेदना को निबीय बना दिया। उसने अपने साधुओं 
को बुलाया ओर अपना सारा मानसिक आन्दोलन कह सुनाया। श्रमणों ने 
ऋाश्चय के साथ सुना। जमाली भगवान्‌ के सिद्धान्त को मिथ्या और अपने 
परिस्थिति-जन्य अपरिपकन बिचार को सच बता रहा है। माथे-माथे का 
विचार अलग-अलग होता है। कुछेक अ्रमणों को जमाली का विचार झुचा, 
मन को भागा, उस पर श्रद्धा जमी। वे जमाली की शरण में रहे। कुछ एक 
जिन्हें जमाली का चिचार नहीं जंचा, उस पर श्रद्धा या प्रतीति नहीं हुई, वे 
भगवान्‌ की शरण में चले गए। थोड़ा ममय बीता | जमाली स्वस्थ हुआ | 
श्रावस्ती से चला । एक गांव से दूसरे गांव विहार करने लगा। भगवान्‌ उन 
दिनों चम्पा के पूणभद्व-चेत्य में विराज रहे थे। जमाली वहाँ आया। भगवान्‌ 
के पास बेठ कर बोला--देबानुप्रिय ! आपके बहुत सारे शिष्य असर्वज्ञ-दशा में 
गुछझकुल से अलग होते हैं ( छदृमस्थापक्रमण करते हैं ) वैसे में नहीं हुआ हूँ । 
में सर्वेश ( अहंत्‌, जिन, केबली ) होकर आपसे अलग हुआ हूँ। जमाली की 
यह बात सुन कर भगवान के ज्येष्ठ अन्तेवासी गौतम स्वरामी बोले--जमाली ! 
सबंश का ज्ञान-दर्शन शेल-स्तम्म और स्तृप से दद्ध नहीं होता | जमाली ! यदि 
तुम सर्वश होकर भगवान्‌ से अलग हुए हो तो लोक शाश्रत है या अशाश्वत ? 
जीब शाश्वत है या अशाश्वत ? इन दो प्रश्नों का उत्तर दो। गौतम के प्रश्न 
मुन कह शंकित हो गया। उनका यथा उत्तर नहीं दे सका। मौन हो गया | 
भगवान्‌ बोले+-“जमाली ! मेरे अनेक छुद्मस्थ शिष्य भी मेरी भांति प्रश्नों 
का उत्तर देने में समय हैं। किन्तु तुम्हारी मांति अपने आपको सर्वश कहने में 
समय नहीं हैं | । न 
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जमाली | यह लोक शाश्वत भी है ओर श्रशाश्वत भी | लोक कभी नहीं 
था, नहीं है, नहीं होगा--ऐसा नहीं है। किन्तु यह था, है ओर- रहेगा। 
इसलिए यह शाश्वत है। अ्रवसर्पिणी के बाद उत्सर्पिणी होती है, उत्सर्पिणी 
के बाद फिर अवसर्पिणी--इस काल-चक्र की दृष्टि से लोफ अशाश्वत है। इसी 
प्रकार जीव भी शाश्वत और अ्रशाश्वत दोनों हैं। त्रेकालिक सत्ता की दृष्टि 
से वह शाश्वत है। बह कभी नेरयिक बन जाता है, कभी तिर्येच, कभी 
मनुष्य ओर कभी देव। इस रूपान्तर की दृष्टि से वह अशाश्वत है |” जमाली 
ने भगवान्‌ की बातें सुनीं पर वे अच्छी नहीं लगी । उन पर श्रद्धा नहीं हुई । 
बह उठा भगवान्‌ से अलग चला गया। मिशथ्या-प्ररूपणा करने लगा--भूंटी 
बातें कहने लगा। मिथ्या-अमिनिवेश ( एकान्त आग्रह ) से वह आग्रही 
बन गया। दूसरो को भी आग्रही बनाने का जी भर जाल रचा | बहुतों को 
रूगड़ाखोर बनाया। इस प्रकार की चर्चा चलती रही। लम्बे समय तक 
भ्रमणु-वेश में साधन। की। अन्त काल में एक पन्च की संलेग्बना की | तीस 
दिन का अनशन किया | किन्तु मिथ्या-प्ररूपणा या भूठ आग्रद की अलोचना 
नहीं की, प्रायश्चित नहीं किया । इसलिए आयु पूरा होन पर वह लान्तक- 
कल्प ( छठे देवलोंक ) के नीच किल्विपिक ( निम्न श्रेणी का ) देव बना | 


गौतम ने जाना--ज्ञमाली मर गया है। वे उठे | भगवान्‌ के पास आये, 
बन्दना-नमस्कार कर बोले---मगवन्‌ | आपका अन्‍्तत्रासी कुशिप्य जमाली 
मर कर कहाँ गया है ! कहाँ उत्पन्न हुआ है ? भगवान बोले--गीतम ! बह 
किल्विपिक देव बना है | 


गौतम--भगवन्‌ | किन कर्मो के कारण किल्विपिक देव-योनि मिलती है / 


भगवान्‌--गौतम ! जो व्यक्ति आचाय, उपाध्याय, कुल, गण ओर संघ 
के प्रत्यगीक ( बिद्वेपी ) होते हैं, आचार्य ओर उपाध्याय का अपयश बखानते 
हैं, अबण बोलते हैं और अकीति गाते हैं, मिथ्या प्रचार करते हैं, एकान्च- 
आग्रही होते हैं, लोगों में पाण्डित्य के मिथ्यामिमान का भाव भरते हैं, थे 
साधुपन की विराधना कर किल्विषिक देव बनते हैं | 

गौतम--भगवन्‌ ! जमाली अ्रणगार अरस-विरस, अन्त-प्रान्त, रूखा- 
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सूखा आहार करता था। बह अरस-जीवी यावत्‌ तुच्छ-जीवी था। उपशान्त- 
जीबी, प्रशान्त-जीबवी और विविक्त-जीबी था | 

मगवान--हां गौतम | बह ऐसा था। 

गौतम--तो फिर भगवन्‌ ! यह किल्विषिक देव क्‍यों बना ! 

भमगवान्‌ू--गौतम ! जमाली अ्रणणार आचार्य और उपाध्याय का प्रत्यनीक 
था | उनका अयश बखानता, श्रवण बोलता ओर अ्रकीर्ति गाता था। एकान्त- 
आग्रह का प्रचार करता और लोगों को मिथ्यामिमानी बनाता था। इसलिए 
बह साधुपन का आराधक नहीं बना। जीवन की अन्तिम घड़ियों में भी 
उसने मिथ्या स्थान का ग्रालोचन और प्रायश्चित नहीं किया | यहो हैतु है 
गौतम ! बह तपस्वी और बेरागी होते हुए. भी किल्विषिक देव बना ) संलेखना 
और अनशन भी उसे आर।धक नहीं बना सके | 

गौतम--भगवन्‌ ! जमाली देवलोक से लौट कर कहाँ उत्पन्न होगा १ 

भगवान--गौतम ! जमाली देव, अनेक बार तिरयेंच, मनुष्य और देव-गति 
में जन्म लेगा | संसार-भ्रमण करेगा | दीघंकाल के बाद साधुपन ले, कर्म खपा 
सिद्ध-बद्ध मुक्त होगा । 
जोव प्रादेशिकवाद 

(२) दूसरे निहव का नाम तिथ्यगुत है। इनके आचार्य बस्तु चतुदंशपू्ीं 
थे। वे तिष्यगुप्त को आत्म-प्रवाद-पूर्व पढ़ा रहे थे। उसमें भगवान्‌ महावीर 
आर गौतम का सम्बाद आया | गौतम ने पूछा--भगबन्‌ | क्‍या जीव के एक 
प्रदेश को जीव कहा जा सकता है १ 


भगवान्‌--नहीं | 
गौतम--भगवन्‌ | क्‍या दो, तीन यावत्‌ संख्यात प्रदेश से कम जीव के 


प्रदेशों को जीव कहा जा सकता है १ 


भगवान--नहीं । असंख्यात प्रदेशमय चैतन्य पदार्थ को ही जीव कहा जा 
सकता है । 
यह सुन तिध्यगुत ने कहा--अन्‍्तिम प्रदेश के बिना शेष प्रदेश जीव 


नहीं हैं| इसलिए अन्तिम प्रदेश ही जीव है। गुरु के समझाने पर भी अपना 
आग्रह नहीं छोड़ा । तब उन्हें संघ से प्रथक कर दिया | ये जीव-प्रदेश सम्बन्धी 
-आ्राग्रह के कारण जीव आदेशिक कहलाए,। 
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(३) श्वेतविका नगरी के पौलाषाद़ चैत्य में आचार्य आषाद विहार कर 
रहे थे | उनके शिष्यों में योग-साधना का अभ्यास चल रहा था। आचार्य 
का आकस्मिक स्वर्गंबास हो गया। उनने सोचा--शिष्यों का श्रभ्वास अधूरा 
रह जाएगा। फिर अपने शरीर में प्रविष्ट हो गए। शिक्यों को इसकी कोई 
जानकारी नहीं थी | योग-साधना का क्रम पूरा हुआ। आचाय देव रूप में 
श्रयट हो बोले--अमरणों ! मैंने असंयत होते हुए भी संयतात्माओं से बन्दना 
कराई, इसलिए मुझे क्षमा करना | सारी घटना सुना देव अपने स्थान पर 
चले गए. | श्रमणों को सन्देह हो गया कि कौन जाने कौन साध है और कौन 
देव १ निश्चयपू्वक कुछ मी नहों कहा जा सकता | यह अव्यक्त मत कहलाया | 
ग्राधाठ के कारण यह विचार चला | इसलिए इसके आचाय आषाद है-- 
ऐसा कुछ आचाय॑ कहते हैं पर वास्तव में उसके प्रकत्तक आषाद के शिष्य ही 
होने चाहिए | 
सामुच्छेदिकवाद 

(४) अश्वमित्र अपने आचाय कौण्डिल के पास पृर्व-शान पढ़ रहे थे | 
पहले समय के नारक विच्छिन्न हो जायेंगे, दुसरे समय के मी विश्चिन्न हो 
जायेंगे, इस प्रकार सभी जीव विच्छिन्न हो जायेंगे--यह पर्याववाद का 
प्रकरण चल रहा था । ' 

उनने एकान्त-समुच्छेद का आग्रह किया। वे संघ से प्रथक्‌ कर दिये 
गए.| उनका मत “'स्ामुच्छेदिकवाद” कहलाया | 
दूं क्रियवाद 

(५) गंग मुनि आचाय घनगुम के शिष्य थे। वे शरद ऋतु भ॑ अपने 
आचाये को वन्‍दना करने जा रहे थे | माग में उल्तुका नदी थी। उसे पार 
करते समय सिर को सूर्य की गरमी और पेरों को नदी की टंडक का अनुभव हो 
रहा था। मुनि ने सोंचा---आमम में कह! है---एक समय में दो क्रियाओं की 
अनुभूति नहीं होती। किन्तु मके एक साथ दो क्रियाओं की अनुभूति हो रही 
हैं। गुरु के पासु पहुँचे और अपना अनुभव सुनावा | गु८ ने कहा--बास्खक में 
एक सयय में एक ही क्रिया की अनुभूति होती है | मन कत कम कहुब' खहम है, 
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इसलिए इमें उसकी प्रथ्कता का पता नहीं चलता। गुरु की बात उन्हें नहीं 
ज॑ंची | वे संघ से अलग होकर “दूं क्रियवाद का प्रचार करने लगे | 
त्रैराशिकवाद 

(६) छठे निह्वव रोहगुतत ( धइुल्‌क ) हुए। वे अन्तरंजिका के भृतगह 
चेत्य में ठहरे हुए. अपने आचाय श्री गुत्त को वन्दन करने जा रहे थे। बहाँ 
पोट्टशाल परिब्राजक ग्रपनी विद्याओं के प्रदर्शन से लोगो को अ्रच्रम्भे में डाल 
रहा था और दूसरे सभी धार्मिकों को बाद के लिए चुनौतीं दे रहा श्रा। 
आचाये ने रोहगुत को उसकी चुनौती स्वीकार करने का आदेश दिया और 
मयूरी, नकुली, विडाली, व्याधी, सिंही आदि अनेक विद्याएं भी सिखाई । 

रोहगुप्त ने उसकी चुनौती को स्वीकार किया | राज-सभा में चर्चा का 
प्रारम्भ हुआ | 

पोट्टशाल ने जीव ओर अजीब--इन दो राशियों की स्थापना की । 
रोहगुम ने जीव, अजीव ओर निर्जीव---इन तीन राशियों की स्थापना कर उसे 
पराजित कर दिया | 

पोद्शशाल की वृश्चिकी, सर्पी, मूपिकी आदि विद्याएं भी विफल करदों | 
उसे पराजित कर रोहगुप्त अपने गुरु के पास आये, सारा घटनाचक्र निवेदित 
किया | गुझ ने कहा--राशि दो हैं। तूने तीन राशि की स्थापना की, यह 
खच्छा नहीं किया | बापस सभा में जा, इसका प्रतिवाद कर। आग्रहवश 
गुरु की बात स्वीकार नहीं कर सके | गुर उन्हें 'कुत्रिकापण” में ले गए.। वहाँ 
जीव मांगा, बह मिल गया, अजीब मांगा वह भी मिल गया, तीसरी राशि 
नहों मिली | गुरु राज-सभा में गए. और रोहगुप्त के पराजय की घोषणा की | 
इस पर भी उनका आग्रह कम नहीं हुआ | इसलिए उन्हें संघ से अलग कर 
दिया गया | 
अबद्विकवाद 

(७) सातवें निहव गोष्ठामाहिल थे। आअआर्यरक्षित के उत्तराधिकारी 
दुबंलिका-पुष्यमित्र हुए। एक दिन बे विन्ध्य नामक मुनि को कर्मप्रवाद का 
बन्धाधिकार पढ़ा रहे थे। उसमें कर्म के दो रूपों का वर्णन आया | कोई कर्म 
ग़ीक्षी दीवार पर मिट्टी की भांति आत्मा के साथ चिपक जाता है--एक रूप 
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हो जाता है और कोई कर्म सूखी दीबार पर मिट्टी की भांति आत्मा का 
स्पर्श कर नीचे गिर जाता है--अलग हो जाता है | 

गोष्ठामाहिल ने यह सुना | वे आचार्य से कहने लगे--आत्मा और कर्म 
यदि एक रूप हो जाएं तो फिर वे कभी भी अलग-अलग नहीं हो सकते। 
इसलिए. यह मानना ही संगत है कि कर्म आत्मा का स्पश करते हैं, उससे 
एकीभूत नहीं होते। वास्तव में बन्ध होता ही नहीं । आचाय ने दोनों दशाश्रों 
का मम बताया पर उनने अपना आग्रह नहीं छोड़ा। आखिर उन्हें संघ से 
पृथक कर दिया | 

जमाली, रोहगुस और गोप्ठामाहिल के सिवाय शेष निह्व आ ग्रायश्चित्त 
ले फिर से जेन-परम्परा में सम्मिलित हो गए | जो सम्मिलित नहीं हुए उनकी 
भी अब कोई परम्परा प्रचलित नहों है | 





यंत्र देखिए :--- 

उमा 

आचार्य! मतसस्थापन ; उत्पत्ति-स्थान | कालमान 

जमाली वहुरतबाद अबस्ती केबल्य के १४ वर्ष पश्चात्‌ 

तिष्यगुम | जीवप्रादेशिक- . ऋषभपुर | केंक्‍ल्य के १६ बय पश्चात्‌ 

वाद (राजय्‌ह ) ' 

आपाद- अव्यक्ताद . इझ्वेतविका ! निर्बाणि के ११४ वष यश्चात्‌ 

शिष्प क्‍ 

अश्वमित्र | सामुच्छेदिक- मिथिला... निर्वाण के २२० व पश्चात्‌ 
|... बाद 

गंग । द्रेक्रियवाद उल्लुकातीर; निर्वाण के रश८ वर्ष पश्चात्‌ 

रोहगुमस त्रेराशिकबाद ' अन्तरंजिका निर्बाण के ५४४ वर्ष पश्चात्‌ 

(पडुलूक ) क्‍ 

 अवद्धिकब्ाद . दशपुर ' निर्बाण के ६०६ वर्ष पश्चात्‌ 





स्थानांग मं सात निद्वत्रों का ही उल्लेख है। छलिनभद्र गणी आठवें निल्चच 
“बोटिक का उल्लेख और करते हैं, जो वस्त्र त्याग कर संघ से पृथक हुए थे ».*| 
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रवेताम्बर-दिगस्बर क्‍ 

दिगम्बर-सम्प्रदाय की स्थापना कब हुईं १ यह अब भी अनुसन्धान साक्षेप 
है। परम्परा से इसकी स्थापना विक्रम की सातबीं शताब्दी में मानी जाती है। 
श्वेताम्बर नाम कब पड़ा--यह भी अन्वेषणु का विषय है| श्वेताम्बर और 
दिगम्बर “दोनों सापेक्ष शब्द हैं। इनमें से एक का नाम-करण होने के बाद ही 
दूसरे के नाम-करण की आवश्यकता हुई है। 

भगवान महावीर के संघ में सचेल और अचेल दोनीं प्रकार के श्रमणों का 
समवाय था | आचारांग १|८ में सचेल ओर श्रचेल दोनों प्रकार के श्रमणों के 
मोह-विजय का वणन है। 

सचेल म॒नि के लिए. वस्त्रेपणा का बणन आचारांग २॥४ में है। अचेल 
मुनि का वर्णन आचारांग १६ में है। उत्तराध्ययन २|१३ में अचेल और 
मचल दोनों अब्रस्थाओं का उल्लेख है। आगम-काल में अचेल मुनि 
जिनकल्पयिक* ओर सचेेल मुनि स्थविग्क ल्पिक कहलाते थे ४४| 

भगवान महावीर के महान ब्यक्तित्व के कारण आचार की द्वित्रिचता का 
जा समन्वित रूप हुआ, वह जम्बू स्वामी तक उसी रूप में चला। उनके 
पश्चात आचार्य-परम्परा का भेद मिलता है। श्वेताम्बर-पद्टानलि के अनुसार 
जम्बू के पश्चात्‌ शय्यस्भव, यशोंभद्र, सम्भूत विजय और भद्रबाहु हुए. 
आर दिगम्बर-मान्यता के अनुसार नन्‍्दी, ननन्‍्दीमित्र, अपराजित, गोवर्धन और 
भद्रबाहु हुए. | 

जम्बू के पश्चात्‌ कुछ समय तक दोनों परम्पराएं आचायों का मेद 
स्वीकार करती हैं ओर भद्रबाहु के समय फिर दोनों एक बन जाती हैं। इस 
भर और अभद से सेद्धान्तिक मत-भद का निष्कर्प नहीं निकाला जा सकता। 
उस समय संध एक था, फिर भी गण और शाखाए' अनेक थीं। आचाय और 
चतुदंशपूर्ीं भी अनेक थ | किन्तु प्रभव स्वामी के समय से ही कुछ मत-मेद 
के अंकुर फूटने लगे हो, ऐसा प्रतीत होता है| 

शबय्यस्मव ने दशवें० में--वस्त्र रखना परिग्रह नहीं है?--इस पर जो बल 
दिया है और ज्ञातपुत्र महावीर ने संयम और लज्जा के निर्मित्त वस्त्र रखने को 
परिग्रह नहीं कहा है--इस वाक्य द्वारा भगवान्‌ के अभिमत को साह्य क्रिया 
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है *५| उससे आन्तरिक मत-भेद की खूचना मिलती है। कुछ शताब्दियों के 
पश्चात्‌ शब्यम्भब का 'मुच्छा परिमाहों वुत्तो' वाक्य परिग्रह की परिभाषा बन 
गया। उमास्वात्ति का 'मूच्छा-परिग्रह-सूत्र' इसी का उपजीबी है *'। 

जम्बू स्वामी के पश्चात्‌ 'दस वस्तुओं का लोप माना गया है। उनमें एक 
खिनकल्पिक अवस्था भी है ** | यह भी परम्परा-भेद की पुष्टि करता है। 
भद्रबाहु के समय ( बी० नि० १६० के लगभग ) पाटलिपुत्र में जो वाचना हुईं, 
उन दोनों परम्पराओं का मत-मेद तीज हो गया | इससे पूर्व श्रुत॒ विधधक एकता 
थी। किन्तु लम्बे दुष्काल में अनेक भ्रुतथधर मुनि दिवंगत हो गए | भद्रबाहु 
की अनुपस्थिति में ग्यारह अंगों का संकलन किया गया । वह सब को पूर्ण 
भान्‍्य नहीं हुआ दोनों का मत-मेद स्पष्ट हो गया। माथुरी वाचना में क्षत का 
जो रूप स्थिर हुआ, उसका अचेलत्व-समर्थकों ने पूर्ण बहिष्कार कर दिया। 
इस प्रकार आचार और श्रुत विषयक मत-सेद तीब्र होते-होते वीर निर्वाण की 
सातवीं शताब्दी में एक मूल दो भागी में विभक्त हों गया | 

श्वेताम्बर से दिगम्बर-शाखा निकली, यह भी नहीं कहा जा सकता ओर 
दिराम्बर से श्वेताम्ब्र-शाखा का उद्भव हुआ, यह भी नहीं कहा जा सकता | 
एक दूसरा सम्प्रदाय अपने को मूल और दूसरे को अपनी शाखा बताता है। 
पर सच तो यह है कि साधना को दो शाखाएं, समन्वय और सहिणपुता के 
विराट प्रकाण्ड का आश्रय लिए हुए. थीं, व उसका निर्वाह नहीं कर सकीं, 
काल-परिपाक से प्रथक्‌ू हो गईं। अथवा यो कहा जा सकता है कि एक दिन 
साधना के दो बीजीं ने समन्वय के महातर को अंकुरित किया और एक दिन 
बही महातरु दो भागों में विभक्त हो गया | किंवरन्ती के अनुसार बीर-निर्बाण- 
६०६ वर्ष के पश्चात्‌ दिशाम्बर-सम्प्रदाय का जन्म हुआ, यह श्वेताम्बर मानतें 
हैं ओर दिगम्बर-मान्यता के अनुसार वीर-निर्वाण ६०६ मं शवेताम्बर-सम्प्रदाय 
का प्रारम्म हुआ | 
सनेलत्व और अचेलत्व का आग्रह और समन्वय दृष्टि 

जब तक जैन-शासन पर प्रभाव शाली व्यक्तित्व का अनुशासन रहा, तब 
तक सचेलत्य और अचेलत्व का विबाद उम्र नहीं बना | कुन्द-कुन्द ( जिनका 
तमय विक्रम की दूसरी शताब्दी है ) के समय यह विबाद तीज हो उडा था *<| 
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बीच-बीच में इसके समन्वय के प्रयक्ष भी होते रहे हैं। यापनीय संघ ( जिलकी 
स्थापना बी० नि० की सातवीं शताब्दी के लगभग हुई ) श्वेताम्बर और 
दिगम्बर दोनों परम्पराओं का समन्वित रूप था। इस संघ के मुनि अचेलत्न 
शादि की दृष्टि से दिगम्बर-परम्परा का अनुसरण करते थे और मान्यता की 
दृष्टि से श्वेताम्बर थे। वे स्थत्री-मुक्ति को मानते थे और श्वेताम्बर-सम्मत 
आगम-साहित्य का अध्ययन करते थे | 

समन्वय की दृष्टि और भी समय-समय पर प्रस्फुटित होती रही है। 
कद्ा गया है :--- 

कोई मुनि दो वस्त्र रखता है, कोई तीन, कोई एक ओर कोई अ्रचेल रहता है। 
वे परस्पर एक दूसरे की अवज्ञा न करें। क्‍योंकि यह सब जिनाज्ञा-सम्मत है। 
यह आचार-मेद शारीरिक शक्ति और धृति के उत्कर्ष और अपकर्ष के आघार 
पर होता है। इसलिए सचेल मुनि अचेल मुनियों की श्रवशञा न करें और अ्रचेल 
मुनि सचेल मुनियों को अपने से हीन न मानें। जो मुनि महाव्रत-घर्म का 
पालन करते हैं और उद्यत-विद्वारी हैं, व सब जिनाजझञा में हैं **। 
चेत्यवास और संविध्न 

स्थानांग सूत्र में भगवान्‌ महाबीर के नी गणों का उल्लेख मिलठा है*" | 
इनके नाम क्रमशः इस प्रकार हैं : -- 


१---गोदास-गण २--उत्तर-बलिस्सइ-गण. ३>-उद्देह-गण 
४--चारण-गण ४--उहुपाटित-गण ६--वेश-पाटिक-गण 
७-- काम द्धि-गण ८--मानव-गणु ६--को टिक-गण | 


गोदास भद्वबाहु खामी के प्रथम शिष्य थे। उनके नाम से गोदास-गण का 
प्रवतन हुआ | उत्तर बलिस्सइ आये महागिरि के शिष्य थे | दूमरे गण का 
प्रब्तेन इनके द्वारा हुआ | 

आय सुहस्ती के शिष्य स्थॉविर रोहण से उद्देह-गण, स्थबिर श्री गुप्त से 
चारणु-गण, भद्रयश से उद्उलपाटित-गण, स्थविर कामर्दि से बेशपाटिक-गण 
ओर उसका अन्तर कुल कामर्दिंगण, स्थविर ऋषिगुप्त से मानब-गण और 
स्थविर सुस्थित-सुप्रतिबुद्ध से कोटिक गण प्रवर्तित हुए" * | 

आय सुहस्ती के समय शिक्षिज्ञाचार की एक स्फुद रेखा निर्मित हुई थी। 
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वे खयं सम्राट सम्प्रति के आचार्य बन कुछ सुविधा के उपभोक्ता बने थे। 
पर आये महागिरि के संकेत से शीम्र ही सम्हल गए. थे | माना जाता है कि 
उनके सम्हल जाने पर भी एक शिथिल परम्परा चल पड़ी | 

वी० नि० की नवीं शताब्दी ( ८४० ) में चेत्यवास की स्थापना हुई। कुछ 
शिथिलाचारी मुनि उप्र-विहार छोड़ कर मंदिरों के परिपाश्व में रहने लगे। 
वी० नि० की दशवीं शताब्दी तक इनका प्रम॒त्व नहीं बढ़ा। देवर्डिंगणी के 
दिवंगत होते ही इनका सम्प्रदाय शक्तिशाली हो गया | विद्या-बल और राज्य-वल 
दोनो के द्वारा इन्होने उग्र-विहारी श्रमणों पर पर्यात्र प्रहार किया। हरिमद्रसूरि 
में 'सम्बोध-प्रकरण भ॑ इनके आचार-विचार का सजीव वर्णन किया है | 

अमयदेव सूरि देवडद्धिंगणी के पश्चात्‌ जेन-शासन की वास्तविक परम्परा का 
लोप मानते हैँ” * | 

चेत्यवास से पूर्व गण, कुल और शाखाओं का प्राचुय होते हुए भी उनमे 
पारस्परिक बिग्रह या अपने गण का अहंकार नहीं धा। व प्रायः अविरोधी 
थ। अनक गण होना व्यवस्था-सम्मत था। गणों के नाम विभिन्न कारणों 
से परिवर्तित होते रहते थ। भगवान महाबीर के उत्तराधिकारी सुधर्मा के नाम 
से गण को साधम गण कहा गया | 

मामन्त भद्रसरि ने वन-बास स्वीकार किया, इसलिए उस वन-वाली गण 
कहा गया | 

चैत्थवामी शाखा के उद्भव के साथ एक पद्ते संविम्मन, विधि-माम-या 
सुविहित मार्ग कहलाया और दूसरा पक्ष चंत्यवासी | 
स्थानक वासी 

इस सम्प्रदाय का उद्धव मूति-पृजा के अख्वीकार पक्त में हुआ | वि० की 
सोलहवों शताब्दी म॑ लोकाशाह ने मू्तियूजा का विरोध किया और आचार 
की कठोरता का पतक्ष ग्बल किया | इन्हीं लोकाशाह के अनुयायियां में से 
स्थानकवासी सम्प्रदाय का प्रादुर्माव हुआ । यह थोड़े ही समय में शक्तिशाली 
बन गया | 
तरापंथ 

स्थानक वासी सम्प्रदाय के आचार भ्री ब्घनाथजी के शिष्य 'संत भीखखजी'* 
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( आचार्य भिन्नु ) ने ब्ि० सं० श८१७ मे तेरापंथ का प्रवतेन किया । 
आचार्य मिक्षु ने आचार-शुद्धि और संगठन पर बल दिया। एक सूत्रता-के 
लिए उन्होंने अलेक मयादाओं का निर्माण किया | शिष्य-प्रथा को. समास 
कर विया | थोड़े ही समय में एक आचार्य, एक आचार और एक विचार 
के लिए तेराप॑थ प्रसिद्ध हो गया। आचार्य भिक्षु आगम के अनुशीलन द्वारा 
कुछ नये तत्वों को प्रकाश में लाए। सामाजिक भूमिका भ॑ उस समय वे कुछ 
अपूर्वे से लगे । आध्यात्मिक-इृष्टि से थे बहुत ही मृल्यवान हैं, कुछ तथ्य तो 
वतमान समाज के भी पथ-दर्शक बन गए हैं | 

उन्होंने कहा-- 

( १) धर्म को जाति, समाज और राज्यगत नीति से मुक्त रखा जाय । 

(२ ) साधन-शुद्धि का उतना ही महत्त्व है, जितना कि साध्य का | 

( ३४ ) हिंसक साधनों से अहिंसा का विकास नहीं किया जा सकता | 

(४ ) हृदय-परिवतन हुए. बिना किसी को अहिंसक नहीं बनाया जा 
मकता ! 

(४५ ) आवश्यक हिंसा को अहिसा नहीं मानना चाहिए । 

(६ ) धरम और अधरम क्रिया-काल में ही होते हैं, उसके पहले पीछे 
नहीं होते | 

(७ ) बड़ों की सुरक्षा के लिए छोटे जीवों का बध करना अ्रहिंसा नहीं है। 

उन्होंने दान और दया के धार्मिक विश्वासों की आलोचना की और उनकी 
ऐकान्तिक आध्यात्मिकता को अ्रखीकार किया | 

मिश्र-धर्म को अमान्य करते हुए उन्होंने आगम की भाषा में कहा--- 

“संक्षेप में क्रिया के दो स्थान हैं। १--घधर्म, २--अधर्म” ३ | प्र्म ओर 
अधम का मिश्र नहीं होता ।" 

गौतम खामी ने पूछा--- भगघन्‌ | अन्य तीर्थिक ऐसा कहते हैं, प्रज्ञापना 
ओर प्ररूपणा करते हैं--एक जीव एक समय में दो क्रियाएं करता है। वे दो 
कियाएं हैं--सम्यक्‌ और मिथ्या | जिस समय सम्यक्‌ क्रिया करता है, उस 
समय मिथ्या क्रिया भी करता है और जिस समय मिश्या क्रिया करता है, उस 
समय सम्यक क्रिया भी करता है । सम्यक क्रिया करने के द्वारा मिथ्या क्रिया 
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करता है और मिथ्या क्रिया करने के द्वारा सम्यक्‌ क्रिया करता है--इस प्रकार 
एक जीव एक समय में दो क्रियाएं करता है। यह केसे है भगवन्‌ १” 

भगवान्‌-- गौतम ! एक जीव एक समय में दो क्रियाएं करता है--यह 
जो कहा जाता है, बद सच नहीं है--मैं इस प्रकार कहता हूँ, प्रशापना और 
प्ररूपणा करता हूँ। एक जीव एक समय में एक ही क्रिया करता है---शम्यक 
या मिथ्या। जिस समय सम्यक्‌ क्रिया करता है, उस समय मिथ्या क्रिया 
नहीं करता ओर जिस समय मिध्या क्रिया करता है, उस समय सम्यक क्रिया 
नहीं करता | सम्यक्‌ क्रिया करने के द्वारा मिथ्या क्रिया नहीं करता ओर 
मिथ्या क्रिया करने के द्वारा सम्यक्‌ क्रिया नहीं करता है। इस प्रकार एक 
जीव एक समय में एक ही क्रिया करता है--सम्यक्‌ या मिथ्या४४ |” 

अन्य तीर्थिक लोग “एक साथ धरम और अ्रधम दोनों क्रियाएं होती है--- 
ऐसा मानते थे। उनका भगवान्‌ महावीर ने इस सूत्र में प्रतवाद किया और 
बताया-- सम्यक्‌ और अ्सम्यक---शुभ अध्यवसाय वाली और अशुभ अध्यवसाय 
वाली--ये दोनों क्रियाएं एक साथ नहीं हो सकतीं। आत्मा क्रिया करने 
में सर्वात्मना प्रवृत होती है। इसलिए क्रिया का अध्यवसाय एक साथ द्विरूप 
नहीं हो सकता । जिस समय निजंरा होती है, उस समय आखव भी विद्यमान 
रहता है। पुण्य-बंध होता है, उस समय पाप भी ब्ंधता है। किन्तु वे दोनों 
प्रवृत्तियां खतन्त्र हैं, इसलिए वह मिश्न नहीं कहलाता | जिससे कर्म लगता है, 
उसीसे कम नहीं टूटता तथा जिससे पुण्य का बंध होता है, उसीसे पाप का 
बंध नहीं होता। एक ही प्रवृत्ति से ध्ं-अधम दोनों हों, पुण्य-पाप दोनों 
बंधे, उसका नाम मिश्र है। धम्म मिश्र नहों होता ।” 

ये विचार आदि-काल में बहुत ही अ्परिचित से लगे किन्तु अरब इनकी 
गहराई से लोगों का निकट परिचय हुआ है। 

तेरापंथ के आठ आचार्य हो जुके हैं। वर्तमान नेता आचार्य भ्री ठुलसी 
हैं। अगुत्नत-आन्दोलन जो अहिसा, मेत्री, ध्म-समन्वय और धर्म के सम्मदाया 
तीत रूप का ज्वलंत प्रतीक है, आचाय श्री के विचार-मन्धथन का नवनीत है| 

आन्दोलन-प्रवत्तक के व्यक्तित्व पर जेन घम॑ का समन्‍्वयवाद और 
असाम्पदरायिक घार्मिकता की अ्मिट छाप है | 


् 
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ः जैन-साहित्य 


आगम 

आगमी का रचनाक्रम 

चौदहपूर्व 

आगमों की माषा 

आगमी का प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
आगम-वबविभाग 

शब्द-भैद 

नाम विमक्ति 

आख्यात विभक्ति 

धातु-रूप 

धातु-प्रत्यय 

तद्वित 

आगम-वाचनाएं 

आगम-विच्छेद का क्रम 

आगम का मौलिक रूप 

अनुयोग 

लेखन और प्रतिक्रिया 

लेख -सामग्री 

आगम लिखने का इतिहास 
प्रतिक्रिया 
कल्प्य-अकत्प्य-मीमांसा 
अक्भ-उपाज़ तथा छेद और मूल 
आगमों का वर्तमान रूप और संख्या 
आगम का व्याख्यात्मक साहित्य 
भाष्य और माध्यकार 

ट्रोकाएं और टीकाकार 


परवर्ती-प्राकृत-साहित्य 
संस्कृत-साहित्य 
प्रादेशिक-साहित्य 
गुजराती-साहित्य 
राजस्थानी-साहित्य 
हिन्दी-साहित्य 


आगम 

जैन-साहिल्‍य आगम और आरमभेतर--इन दो भागों में बंटा हुआ है। 
साहित्य का प्राचीनतम भाग झागम कहलाता है। 

सर्वश और सबबंदशों भगवान्‌ ने अपने आपको देखा ( आत्म-सा्षात्‌ 
किया ) और समूचे लोक को देखा। भगवान्‌ ने तीर्थ चतुष्टय ( साधु, साध्बी, 
भ्रावक, आविका ) की स्थापना की। इसलिए वे तीर्थंकर कहलाए। भगवान्‌ 
ने सत्‌ का निरूपण किया तथा बन्ध, बन्ध-हेतु, मोक्ष और मौक्ष-हेतु का खरूप 
बताया" | 

भगवान्‌ की वाणी आगम बन गई। उनके प्रधान शिष्य गौतम आदि 
ग्यारह गणधरों ने उसे सृन्न-रूप में गृंथा। आगम के दो विभाग हो गए। 
सूआागम और अर्थागम। भगवान के प्रकीर्ण उपदेश को अर्थांगग और उनके 
आधार पर की गई सूत्र-रचना को सुत्नागम कहा गया। वे आचार्यों के लिए 
निधि बन गए। इसलिए उनका नाम गणि-पिठक हुआ । उस गुम्फन के 
मौलिक भाग बारह हुए। इसलिए उसका दूसरा नाम हुआ द्वादशांगी | 
बारह अंग ये हैं--( १) आचार (२) सूत्रकृत (३) स्थान (४) समवाय 
(५ ) भगवती ( ६ ) ज्ञात-धर्ंकंथा ( ७ ) उपासक दशा (८) अनन्‍्तःकृद- 
दशा, ( £ ) अनुत्तरोपपातिक-दशा (१० ) प्रश्न-ब्याकरण ( ११) विपाक 
( १२ ) दृष्टिबाद | स्थविरों ने इसका पल्लतन किया । आगम-संत्रों की संख्या 
हजारों तक पहुँच गई । 

भगवान्‌ के १४ हजार शिष्य प्रकरणकार ( ग्रन्थकार ) थे" । उस समय 
लिखने की परम्परा नहीं थी । सारा बाडुमय स्मृति पर आधारित था। 
आगमों का रचना क्रम 

दृष्टिबाद के पांच विभाग हैं। ( १) परिकर्म (२ ) सूत्र (३ ) पूर्वा- 
नुयोग ( ४ ) पूबंगत ( ५ ) चूलिका | चतुर्थ बिसाग-पूर्वंगत में चौदह पूर्बो 
का समावेश होता है। इनका परिमाण बहुत ही विशाल है। के लत या 
शब्द-शान के समस्त विषयों के अक्षय-कोष होते हैं। इनकी रचना के बारे 
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में दो बिचार धाराएं हैं--एक के अनुसार भगवान्‌ महावीर के ू्च से शान- 
राशि का यह भाग चला आ रहा था। इसलिए उत्तरवत्ती साहित्य-रचना 
के समय इसे पूर्व कहा गया। दूसरी विचारणा के अनुसार द्वादशांगी से पूर्ण ये 
चौदह शास्त्र रे गए, इसलिए, इन्हें पूर्व कहा गया* | पूर्बों में सारा भरत 
समा जाता है। किन्तु साधारण बुद्धि वाले उसे पढ़ नहीं सकते | उनके लिए 
द्वादशांगी की रचना की गई*। आगरम-साहित्य में अध्ययन-परम्परा के तीन 
क्रम मिलते हैं। कुछ श्रमण चतुदंश पूर्वी होते थे, कुछ द्वादशांगी के बिद्वान, 
अर कुछ सामायिक आदि ग्यारह अंगों को पढ़ते थे। चतुदंश पूर्वी श्रमणों 
का अधिक महंत्त्त रहा है। उन्हें श्रत-केबली कहा गया है | 


चौदहू एवं 
नाम विषय पद-परिमाण 
१--उत्पाद द्रव्य और पर्यायों की उत्पत्ति. एक करोड़ 
२--अरग्रायशीय द्रव्य, पदार्थ और जीबों का 
परिमाण छियानवे लाख 
३--जीयं-प्रवाद संकम ओर अकर्म जीवों के 
वीये का वर्णन सत्तर लाख 
४--अ्रस्तिनास्ति-.. पदार्थ की सत्ता और अमत्ता- 
प्रवाद का निरूपण साठ लाख 
५--शान-प्रवाद ज्ञान का खरूप और प्रकार एक कमएक करोड़ 
६--सत्य- प्रयाद सत्य का निरूषणा एक करोष्ट छह 
७---आ ्म प्रवाद आत्मा और जीव का निरूपण छुब्बीस करोड़ 
८--कमं-प्रवाद कम का खरूप और प्रकार एक करोड अस्सी - 
सास 
६-प्रत्याख्यान-प्रवाद अत-आचार, विधि निर्मेध चौरासी लाख 
१०--विद्या नुप्रवाद सिद्धियों और उनके साधनों... एक करोड़ दस- 
का निरूपण लाख 


११--अवन्ध्य (कल्याण) शुमाशुभ फल की अ्रवश्य॑- 
भाबिता का निरूपण. छब्बीस करोड़ 
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१२--प्राशायुप्रवाद इन्द्रिय, श्वासोच्छथास, श्रायुष्य,.. एक करोड़ 
| और प्राण का निरण. छृ्पन लाख 
१ ३--क्रियवाविशाल शुभाशुभ क्रियाओं का निरूपण नौ करोड़ 
१४--“लोकबिन्दुसार लोक बिन्दुसार लब्धि का खरूप 
आर विस्तार साढ़े बारह करोड़ 
उत्पाद पूर्व में दस वस्तु ओर चार चूलिकाबस्तु हैं। अ्रम्नायणीय पूछे में 
चौदह वस्तु और बारह चूलिक।बस्तु हैं। वीर्यप्रवाद पृर्व में आढ बस्तु और 
आठ चूलिकावस्तु हैं। अस्ति-नास्ति-प्रवाद पूर्व में अठारह वस्तु और दस 
चूलिकाबस्तु हैं| शान-अवाद पूर्ब में बारह वस्तु हैं। सत्य-प्रबाद पूरे में दो 
वस्तु हैं। आत्म-प्रवाद पूर्व में सोलइ वस्तु हैं। कम प्रवाद पूर्व में तीस वस्तु हैं। 
प्रत्याख्यान पूर्व में बीस। विद्यानुप्रवाद पूर्व में पन्द्रह। अबन्ध्य पूर्व 
मं बारह ) प्राणायु पूर्व में तेरह | क्रियाविशाल पूर्व में तीन। लोक बिन्दु- 
सार पूर्व में पश्चोस | चौथे से आगे के पृ्वों में चूलिकाबस्तु नहीं है" | 
इनकी भाषा संस्कृत मानी जाती है। इनका विषय गहन और भाषा 
सहज सुबोध नहीं थी। इसलिए, अल्पमति लोगों के लिए. द्वादशांगी रची 
गई | कहा भी है :--- 
“बालस्वीमन्दमूर्लाणां, नणां चारित्रकाडित्षणाम्‌ | 
अनुग्रहारथ तत्त्वज्षै-, सिद्धातपः प्राकृते कृतः॥ 
आचारांग का स्थान पहला है। वह योजना की दृष्टि से है। रचना की 
दृष्टि से पूर्व का स्थान पहला है* | 
आगमों की भाषा 
जेन आगमो की भाषा अध-मागधी है। आगम-्साहित्य के अनुसार 
वीयकर श्रघ-मागघी म॑ उपदेश देते हैं'। इसे उस समय की दिव्य भाषा: 
ओर इसका प्रयोग करने वाले को भाषार्थ कहा है' | यह प्राकृत का ही एक 
रूप है** | यहू मगध् के एक भाग में बोली जाती. है, इसलिए अध॑-मागधी 
कहलाती है। इसमें मागधी और दूसरी आप्राओऑ--अ्रठारइड देशी. भाषाओं के 
लक्षण मिश्रित हैं। इसलिए यह अ्र्ध-मागधी कहलाती हैं "'। भगवान्‌ महाबीर 
. के शिष्य झगध, मिथिला, कौशल आादि अनेक प्रदेश, बर्ग और जाति के थे। 
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इसलिए जैन-साहित्य की प्राचीन प्राकृत में देश्य शब्दों की बहुलता है। 
म्रागधी और देश्य शब्दों का मिश्रण अर्ध-मागधी कहलाता है। यह जिनदास 
महत्तर की व्याख्या है, जो सम्भवतः सब से अधिक प्राचीन है। इसे आय भी 
कहा जाता है ** | आचार्य हेमचन्द्र ने इसे आप कहा--उसका मूल आगम 
का ऋषि-भाषित शब्द है १? | 
आगमों का प्रामाण्य और अप्रामाण्य 

केवली, अवधि-शानी, मनः पर्यंत ज्ञानी, चतुर्दश पूर्वंधर और दशपूबंधर 
की रचना को आगम कहा जाता है। आगम में प्रमुख स्थान द्वादशांगी या 
गणि-पिटक का है। वह स्वतः प्रमाण है। शोष आगम परतः प्रमाण हैं-- 
द्वादशांगी के अविरुद्ध हैं, वे प्रमाण हैं, शेष अप्रमाण | 
आगम-विभाग 
.. आगम-साहित्य प्रणेता की दृष्टि से दो भागों में बिभक्त होता है। 
(१) अंग-प्रविष्ट (२) अनंग-प्रविष्ट | भगवान्‌ महावीर के ग्यारह गणघरोी ने जो 
साहित्य रचा, वह अंग-प्रविष्ट कहलाता है। स्थाबिरों ने जो साहित्य रचा, 
नह अनंग-प्रविष्ट कहलाता है। बारह अंगों के अतिरिक्त सारा आगम-साहित्य 
अनंग-प्रविष्ट है। गणधर्तो के प्रश्न पर भगवान्‌ ने त्रिपदी--उत्पाद, व्यय और 
शौन्‍्य का उपदेश दिया। उसके आधार पर जो आगम-साहित्य रचा गया, 
वह अंग-प्रविश्ट और भगवान्‌ के मुक्त व्याकरण के आधार पर स्थबिरों ने जो 
रचा, वह अनंग-प्रविष्ट है | 

द्वादशांगी का स्वरूप सभी तीथंकरों के समक्ष नियत होता है। अनंग- 
प्रविष्ट नियत नहीं होता **| अभी जो एकादश अंग उपलब्ध हैं वे सुधर्मा 
गणघर की बाचना के हैं। इसलिए सुधर्मा द्वारा रचित माने जाते हैं | 

अनंग-प्रविष्ट आगम-साहित्य की हाष्ट से दो भागों में बंटता है। कुछुक 
अआगम स्थविरो के द्वारा रचित हैं और कुछेक नियद | जो आगम द्वादशांगी 
या पू्षों से उद्धृत किये गए, वे नियृद कहलाते हैं। दशवेकालिक, आचारांग 
का दूसरा श्रुतस्कन्ध, निशीय, व्यवद्दार, दृहत्कल्प, दशाभुत-स्कन्ध--ये नियूद 
ग्रागम हैं । 

दशवैकालिक का नियहन अपने पुत्र भनक की श्राराधना. के लिए 
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आर्य शब्यम्भब ने किया *५। शेष आगमों के नियूहक श्रत-केवली भद्रबाहु 
हैं १६| प्रशापना के कर्ता श्यामार्य, अनुयोग-द्वार के आर्य-रक्षित और नन्‍दी 
के देवदिंगणि झमाश्रमण माने जाते हैं। 

भाषा की दृष्टि से आगमों को दो थुगों में विभक्त किया जा सकता हैं | 
£० पू० ४०० से ई० १०० तक का पहला युग है। इसमें रचित अंगों की भाषा 
अ्र्ध-मागधी है। दूसरा युग ६० १०० से ई० ४०० तक का है। इसमें 
रचित या नियुद आगमों की भाषा जेन महाराष्ट्री प्राकृत है *० | 

अद्ध मागधी और जेन महाराष्ट्री प्राकृत में जो श्रन्तर है, उसका संक्षिस 
रूप यह है :--- 
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१--अ्रध मागधी में ऐसे प्रचुर शब्द हैं, जिनका प्रयोग महाराष्ट्री म॑ प्रायः 
उपलब्ध नहीं होता; यथा---अ्रज्कत्थिय, अज्कोबष्ण, अशुवीति, आधवणा, 
आधवेत्तग, आशणापाणू, अबीकम्म, कगशहुई, केमहालय, दुरूढ़, पंचत्थिमिल्ल, 
पउकुत्वं, पुरत्थिमिल्ल, पोरेवचश्च, महत्तिमद्यालिया, कक, विउस इत्यादि । 

२--ऐसे शब्दों की संख्या भी बहुत बड़ी है, जिनके रूप अरधमागधी और 
महाराष्ट्री में भिन्न-भिन्न प्रकार के होते हैं। उनके कुछ उदाहरण नीचे दिए 
जाते हैं :-- 


अधमागधी 


ग्हाराष्ट्री जाया जत्ता 
अमभियागम अब्भाश्रम णिगण, णिगिण॒ (नपम्म) नग्ग 
आउंटण गआउंचण णिगिणिण (नागन्य) णुग्गत्तण 
श्राहरण उआ्राहरण तञ्च ( तृत्तीय ) तइआ 
उर्प्पि उबरिं, अवरि). तच्च ( तथ्य ) तच्छ 
किया किरिआा तेगिच्छा चिइच्छा 
कीस, केस केरिस दुबाल संग बारसंग 
केव च्विर किअश्विर दोच्च दुइअ 
गेड्टि गिद्धि नितिय पिच्च 
चियत्त सइशअ निएय शिअश्र 
छ्च्न्च क्म्क पहुप्पन्न * पश्चुप्पणल 
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पर्छेकम्म पच्छाकम्म व्यू बाआझा 
प्राय ( पाल ) पत्त वाहशा ( उपानह ) उवश्ञषत्रा 
पुठो ( एथक ) पुहँ, पिहँ सहेजज सहाअञ 
पुरेकम्म पुराकम्म सीआशण, सुसार मसाण 
पुब्बि पुच्ष॑ सुमिण सिमिख 
माय ( माल ) अत्त, मेत्त सुहम, सुहुम सश्ह 
माहण बम्हण सोहि सुद्धि 
मिलबखु, मेच्छ मिलिच्डु 


अर दुबालम, बारस, तेरस, अउण्थीसइ, बत्तीस, पणत्तीस, इगयाल, 
तेयालीस, पणयाल, अठयाल, एगट्ठि, बाषद्धि, तेबद्चि, छाबहि, अश्रदसद्ि, 
ग्रउणत्तरि, बावत्तार, पण्णत्तरि, सत्तहत्तरि, तेयासी, छलसीई, बाणठइ प्रमति 
संख्या शब्दों के रूप अधमागधी में मिलते हैं, महाराष्ट्री में बेसे नहीं । 
नाम-विमक्ति 

४--अधभमागधी मं पुल्लिग अकारान्त शब्द के प्रथमा के एक बचन में 
प्रायः सवंत्र ए ! और क्वचित्‌ ओ! होता है, किन्तु महाराष्ट्री में ओं' ही 
होता है | 

२-+पप्तमी का एक बचने "स्थिं' होता £ जब महाराष्ट्री मे 'म्मि!। 

३->चलुर्थी के एक बचने में आए! या आंत! होता है, जेसे देबाए, 
सवणयाए, गमणाए, अद्दाएं, अहितात, असुभात, अखभाते ( ठ० पत्र १४८ ) 
इत्यादि, मह।राष्ट्री मं यह नहीं है । 

४-“अनेक शब्दों के तृतीया के एक बचन में सा होता है, यथा--- 
मणमा, बयसा, कायसा, जोगसा, बलस।, चकखुसा: महाराष्ट्री म॑ इनके स्थान 
मे क्रशः मणेग, वर्ण, काएण, जंगेण, बलेण, चक्‍्खुणा | 

४--किम्म' और 'धम्म' शब्द के तृतीया के एक वचन म॑ पाली की तरह 
'कम्मुणा' और धम्मुणां होता है, जबकि महाराष्ट्री में 'कम्मेण' और 
धम्मेण' । ु 
६--अधमागधी में तत्‌' शब्द के पंचमी के बहुबचन में 'तेब्भी' रूप भी 
देखा जाता है | 
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७--पुष्मत्‌' शब्द का घषष्ठी का एक वचन संस्कृत की तरह 'तब' और 
'अस्मत्‌! का पष्ठी का अहुअलन भ्स्माक' अर्धभागधी में पाया जाता है, जो 
महाराष्ट्री में नहीं है | 
आख्यात-विभक्ति 

१--अर्धमागधी में भूतकाल के बहुबचन में इंसु' प्रत्यय है, जैसे-- 
पुच्छिंसु, गरिछतु आमार्सिसु इत्यादि | महाराही में यह प्रयोग लुप्त हो गया है | 
धातु-रूप 

१-अभधमागधी म॑ आइक्खइ, कुब्बद, भुवि, होौबखतो, बूया, अब्यवी 
होत्था, हुत्था, पद्दारेत्था, आधं, दुरूहह, बिगिचए, तिवायए, अकासी, तिउ्टई, 
तिउद्विज्जा, पडिसंघयाति, सारयती, पेच्छिई, समुच्छिहिंति, श्ाहंसु प्रशृति 
प्रभूत प्रयोगों में धातु की प्रकृति, प्र्य अथबा--ये दोनों जिस श्रकार में 
पाये जाते हैं, महाराष्ट्री में वे भिन्‍न-भिन्‍न ग्रकार के देखे जाते हैं | 
धातु-प्रत्यय 

१---अधमागधी म॑ त्वा' प्रत्थवय के रूप अनेक तरह के होते हैं :-- 

(क) टटु; जैसे--कट टु; साहट टु, अवहट टू इत्यादि | 

(ख) इत्ता, एत्ता, इत्ताणं॑ और एत्ताण॑ं; यथा--चहत्ता, विडद्टिता, 
पासित्ता, करेत्ता, पासित्ताणु, करेत्त|णं इत्यादि | 

(ग) इत्तु; यथा--दुरुहितु, जाणित्त, बचित्त, प्रम्रति | 

(घ) था; जेसे--किच्चा, णच्चा, सोश्या, भोच्वा, चेश्वा आदि | 

(ह) इंया; यथा--परिजा णिया, दुरूृहिया आदि | 

(से) इनके अतिरिक्त बिडक्कम्म, निसम्म. समिश्च, संखाए, अशुवीति, 
लंड, लद्बुण, दिस्‍सा आदि प्रयोगों में त्वा' के रूप मिन्‍न-मिन्‍न तरह के पाये 
जाते हैं | 

२-- तुम प्रत्यय के स्थान में इत्तए या इलते प्रायः देखने में आता है| 
जैसे--करित्तए, गर्छित्तत, . संमुंजित्तए,  उवासमित्तते ( बिपा० १३ ) 
बिहरिसए आदि | 

३--आऋकारान्त धातु के “त प्रत्यय के स्थान में 'ड' होता है, जैसे-- 
कड़, मड़, अभिष्टड, बावड; संघुड, वियुड, वित्थड प्रभ्ृति | 
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१०“ तर प्रत्यय का तराय रूप होता है, यथा अणिद्ठतराए, अप्पतराए, 
बहुतराए, कततराए इत्यादि | 

२--आउसो, आउसंतो, गोमी, बुसिमं, भगवंतो, पुरत्थिम, पंचत्थिम, 
ओयंसी, दोसिणो, पोरेबश्च आदि प्रयोगों में 'मतुप”, और अन्य तद्धित' प्रत्ययों 
के जैसे रूप जेन अ्रध्मागधी में देखे जाते हैं, महाराष्ट्री में वे भिन्‍न तरह के 
होते हैं | 

महाराष्ट्री से जेन अधंमागधी में इनके अतिरिक्त और भी अनेक सूहम 
मेद हैं, जिनका उल्लेख विस्तार-भय से यहाँ नहीं किया गया है | 
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वीर-निर्वाण की दूसरी शताब्दी में ( १६० वष पश्चात्‌ ) पाटलीपुन्र में 
१२ वर्ष का दुर्भिक्ष हुआ १८| उस समय श्रमण-संघ छिन्न-भिन्‍न सा हो गया। 
बहुत सारे बहुश्रत मुनि अनशन कर स्वर्ग-बासी हो गए | आ्रागम-ज्ञान की 
श्रद्धुला टूट सी गई। दुभिक्ष मिटा तब संघ मिला । श्रमणों ने ग्यारह अंग 
संकलित किए | बारहदवें अंग के ज्ञाता भद्रबाहु स्वामी के सिवाय कोई नहीं 
रहा । वे नेपाल में महाप्राण-ध्यान की साधना कर रहे थ | संघ की प्रार्थना पर 
उन्होंने बारहथें अंग की वाचना देना स्वीकार कर लिया। पन्द्रह सौ साधु 
गाए | उनमें पाँच सौ विद्यार्थी थे और हजार साधु उनकी परिचर्या में नियुक्त 
ये। प्रत्येक विद्यार्थीसाधु के दो-दो साधु परिचारक थे। अध्ययन प्राग्म्म 
हुआ । लगभग विद्यार्थीसाधु थक गए.। एकमाज्न स्थूलभद्र बच रहे | उन्हें 
दस पूर्व की वाचना दी गई। बहिनों को अमत्कार ठिखाने के लिए उन्होंने 
सिंह का रूप बना लिया। भद्रबाहु ने इसे जान लिया। वाचना बन्द करदी | 
फिर बहुत श्राग्रह करने पर चार पूर्व दिये पर उनका अर्थ नहीं बताया। 
स्थूलभद्र पाठ की दृष्टि से अन्तिम श्रुत-केकली थे। अथ की दृष्टि से अन्तिम 
भ्र॒त-केवली भद्वबाहु ही थे। स्थूलमद्र के बाद दश पूर्व का शान ही शेष रहा | 
वज़स्वामी अन्तिम दश-पूर्वधर हुए । वज्स्वामी के उत्तराधिकारी आय-रक्षित 
हुए | वे नौ पूर्व पूर्ण और दसवें पूर्व के २४ यविक जानते थे। आर्य-रक्षित के 
शिक्ष्य दुबलिका पृष्यमित्र ले नी पूर्वों का अध्ययन क्रिया किन्तु अनभ्यास के 
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कारण वे नवें पूर्व को भूल गए.। विस्मृति का यह क्रम आगे बढ़ता गया। 

खभ्रागम-संकलन का दूसरा प्रयक्ष वीर-निर्वाण ८२७ और ८४० के बीच 
हुआ | श्राचार्य स्कन्दिल के नेतृत्व में आगम लिखे गए | यह कार्य मथुरा में 
हुआ | इसलिए इसे माथुरी-बाचना कहा जाता है। इसी सभय बल्लभी में 
आचार्य नागाज॑न के नेतृत्व में श्रागम संकलित हुए। उसे बल्लमी-बाचना या 
नागाजनीय बाचना कहा जाता है। 

बीर-निर्वाण की १० वीं शताब्दी-माथुरी-बाचना के अनुयायियों के अनुसार 
वीर-निर्बाण के ६८० बर्ष पश्चात्‌ तथा वल्लमी-बाचना के अनुयायियों के 
झनुसार वीर-निर्वाण के ६१३ बे पश्चात्‌ देवद्धिंगणी ने वल्लमी में फिर से 
आगमों का व्यवस्थित लेखन किया। इसके पश्चात्‌ फिर कोई सर्वमान्य 
बाचना नहीं हुईं। बीर की दसवीं शताब्दी के पश्चात्‌ पूर्वशान की परम्परा 
विच्छिन्न हो गई **| 
आगम-विच्छेद का क्रम 

भद्रबाहु का स्वगेवास वीर-निर्वाण के १७० बर्ष पश्चात्‌ हुआ। आर्थी- 
दृष्टि से अन्तिम चार पूर्वाों का विच्छेद इसी समय हुआ | दिगम्बर-परम्परा के 
अनुसार यह वीर-निर्वाण के १६२ वर्ष पश्चात्‌ हुआ | 

शाब्दी दृष्टि से अन्तिम चार पूव स्थूलभद्र की मृत्यु के समय वीर-निर्बाण 
के २१६ वर्ष पश्चात्‌ विख्छिन्न हुए। इनके बाद दशपूर्वों की परम्परा आयंबज्र 
तक चली | उनका स्वरगंवास बीर-निर्बाण के ५७१ ( विक्रम संवत्‌ १०१ ) वध 
पश्चात्‌ हुआ | उसी समय दशवां पूर्व विच्छिन्न हुआ | नवां पूर्व दुबलिका- 
पुष्यमित्र की मृत्यु के साथ--तीर-निर्वाण ६०४ वर्ष ( वि० संक्‍्त १३४ ) में 
शुत्त हुआ। 

पूर्वश्ान का बिच्छेद वीर-निर्बाण ( वि० संवत्‌ ५३० ) के हजार वर्ष 
पश्चात्‌ हुआ | 

दिगम्बर-मान्यता के अनुसार बीर-निर्वाण के ६२ वर्ष तक केवल-शान 
रहा । अन्तिम केबली जम्बूस्थामी हुए। उनके पश्चात्‌ १०० वर्ष तक 
चौदह पूर्वों का ज्ञान रहा । अन्तिम अतुर्दश पूर्षी भद्रबाहु हुए। उनके पश्चात्‌ 
१८४ वर्ष तक दशपूर्व रहे | घमसेन अन्तिम दशपूर्षी थे। उनके पश्चात्‌ म्यारह 
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झ्रंगों की परम्परा २२० वर्ष तक चली | उनके अन्तिम अध्येता अवसेन 
हुए। उनके पश्चात्‌ एक अंग-आझचारांग का अध्ययन ११८ बर्ष तक चला। 
इसके अन्तिम अधिकारी लोहाय हुए। बीर-निर्वाश ६८३ ( विक्रम संबत्‌ 
२१३ ) के पश्चात्‌ ऑगम-साहित्य सबंथा लुस हो गया। केवल-शान की लोप 
की मान्यता में दोनों सम्पदाय एक मत हैं। चार पूर्षों का लोप भद्रबाहु के 
पश्चात्‌ हुआ, इसमें ऐक्य है। केवल काल-दृष्टि से आठ वर्ष का अन्तर है। 
श्वेताम्बर-मान्यता के अनुसार उनका लोप बीर-निर्बाण के १७० वर्ण पश्चात्‌ 
हुआ और दिगम्बर-म!न्यता के अनुसार १६२ वर्ण पश्चात्‌। यहाँ तक दोनों 
परम्पराए आस-पास चलती हैं। इसके पश्चात्‌ उनमें दरी बढ़ती चली जाती 
हैं। दशवें पूवं के लोप की मान्यता में दोनों में काल का बड़ा अन्तर है। 
श्वेता म्बर-परम्परा के अनुसार दशपूर्बी बीर-निर्वाण से ५८४ वर्ष तक हुए. और 
दिगम्बर-परम्परा के अनुसार २४४ वर्ण तक | श्वेताम्बर एक पूर्व की परम्परा 
को देवद्धिंगणि तक ले जाते और आगमों के कुछ मौलिक भाग को अब तक 
सुरक्षित मानते हैं। दिगम्बर बीर-निर्बाण ६८३ वर्ष पश्चात्‌ आगमों का पृर्ण 


लोप स्वीकार करते हैं। 
आगम का मौलिक रूप 


दिगम्बर-परम्परा के अनुसार बीर-निरवांण के ६८३ के पश्चातू--श्रागमों 
का मौलिक स्वरूप लुम हो गया। 

श्वेताम्बर-मान्यता है कि आगम-साहित्य का मौलिक स्वरूप बड़े परिमाण 
में लुत हो गया किन्तु पूर्ण नहीं, अब भी बह शेष है| श्रंगों श्रौर उपांगों की 
जो तीन बार संकलना हुई, उसमें मौलिक रूप अवश्य ही बदला है। उत्तरबर्ती 
घटनाओं और वित्ताग्णाओं का समावेश भी हुआ है। स्थानांग में सात 
निह्बों और नत्र गणों का उल्लेख स्पष्ट प्रमाण है। प्रश्न-ब्याकरण का जो 
विषय-वर्णन है, वह वतमान रूप में उपलब्ध नहीं है। इस स्थिति के उपरान्त 
भी अंगों का अधिकांश भाग मौलिक है। भाषा और रचना शैली की दृष्टि से 
वह प्राचीन है। आचारांग का प्रथम भ्रुतरचना शैली की दृष्टि से शेष सब 
अंगों से भिन्‍न है। आज के भाषा-शास्त्री उसे ढाई हजार वर्ष प्राचीन. बतल्लामे 
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हैं। यूत्र कृतांग, स्थानांग और मगवती भी प्राचीन हैं। इसमें कोई सन्‍्देह नहीं, 
आम का मूल आज भी सुरक्षित है | 


आन लत “पाल -बण +ा। 


झनुयोग का अर्थ है--सूत्र और अर्थ का उचित सम्बन्ध, ते चार ह 
(१) चरणकरणानुयोग (२) धर्मकथानुयोग (३) गशणितानुयोग (४) द्रब्यानुयोग | 
अाये-वज़् तक अनुयोग के विभाग नहीं थे। प्रत्येक सूत्र में चारों अनुयोगों का 
प्रतिपादन किया जाता था। आरय॑-रक्षित ने इस पद्धति में परिवर्तत किया। 
इसके निमित्त उनके शिष्य दुबलिका पुष्यमिन्न बनें। आयं-रक्षित के चार 
प्रमुख शिष्य थे। दुबंलिका पुष्य, फल्गुरक्षित, विन्ध्य और गोष्ठामाहिल | 
विन्ध्य इनमें मेघाबी था। उसने श्राय॑-रक्षित से प्रार्थना की--“प्रमो | मुमे 
संहपाठ में अध्ययन-्सामग्री बहुत बिलम्ब से मिलती है। इसलिए शीघ्र मिले, 
ऐसी व्यत्रस्था कीजिए | “आय -रक्षित ने उसे आलापक देने का भार दुबंलिका 
पुष्य को सॉपा | कुछ दिन तक वे उसे बाचना देने रहे। फिर एक दिन 
दु्बलिका पुष्प ने आय-रक्षित से निवेदन किया--गुरुदेव | इसे वाचना दूगा 
तो मेरा नवां पूर्व बिस्मृत हो जाएगा। अब जो आयंबर का आदेश हो बही 
कह । आर्य-रक्षित ने सोचा--हुर्वलिका पुष्य की यह गति है। अब प्रश्ञा-हानि 
हो रही है | प्रत्यक सूत्र भ॑ चारों अनुयोगों को धारण करने की ज्ञमता रखने 
बाले अब अधिक समय तक नहीं रह सकेगे। चिन्तन के पश्चात्‌ उन्होंने 
आगमों को--चार अनुयोगों के रूप म॑ विभक्त कर दिया *"। 

आगमी का पहला संस्करण भद्गबाहु के समय में हुआ था और दूसरा 
संस्करण आर्य-रक्षित में ( बीर निर्बाण ५८४-४६७ में ) किया | इस संस्करण में 
व्याख्या की दुरूहता मिट गईं | चारों अनुयोगों में आगमों का विभाग इस 
प्रकार किया :-- 


(१) चरण-करण-अनुयोग --कालिक सत्र 

(२) धर्मकथानुयोग --उत्तराष्ययन श्रादि ऋषि-भाषित 
(३) गणितानुयोग ( कालानुयोग ) --सूर्थ प्रश्त्ति आदि 

(४) द्रव्यानुयोग “+इष्टिबाद * 
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दिगम्बर-परम्परा में ये चार अनुयोग कुछ रूपान्तर से मिलते हैं। उनके 
नाम क्रमशः थे हैं :--- 
(१) प्रथमानुयोग (२) करणानुयोग (३) चरणानुयोग (४) द्रव्यानुयोग * "| 
श्वेताम्बर-मान्यता के अनुसार चार अनुयोगों का विषय क्रमशः इस 


प्रकार है-- 
(१) आचार 
(२) चरित, दृशान्त, कथा आदि 


(३) गणित, काल 

(४) द्रन्‍्य, तत्त्व 

दिगम्बर-मान्यता के अनुसार चार अनुयोगो का विषय क्रमशः इस 
प्रकार है न 

(१) महापुरुषों के जीवन-चरित 

(२) लोकालोक विभक्ति, काल, गणित 

(३) आचार 

(४) द्रव्य, तत्त्व | 

दिगम्बर आगमो को लुप्त मानते हैं, इसलिए वे प्रधमानुयोग में महापुराण 
आर पुराण, करणानुयोग में त्रिलोक-ग्रञात्र, जिलोकसार, चरणानुयोग में 
मूलाचार और द्रव्यानुयोग में प्रबचनसार, गोम्मटसार आदि को समाविष्ट 
करते हैं। 


लेखन और प्रतिक्रिया 


जेन-साहित्य के अनुसार लिपि का आरम्भ प्रागू ऐतिहासिक है। प्रशापना 
में (८ लिपियों का उल्लेख मिलता है? 3 | भगवान्‌ ऋषमनाथ ने अपनी 
पुत्री आह्मी को १८ लिपियां सिखाई--ऐसा उल्लेख विशेषावश्यक भाधष्यकृत्ति, 
त्रिषष्टि काका पुरुष चरित्र आदि में मिलता है*४। जेन-सूत्र बर्णित ७२ 
कलाओं में लेख-कला का पहला स्थान है*५ | मगबवान्‌ ऋषमनाथ ने ७२ 
कशाओं का उपदेश किया तथा असि, मधि और कृषि--ये तीन प्रकार के 
व्यापार क्लाए११| इनमें आये हुए लेख-कला और मपि शब्द लिखने की 
परम्परा को क्म-युग के आरम्भ तक ले जाते हैं। नन्‍्दी दश्न में तीन प्रकार 
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का अज्ञर-श्रत बतलाया है। इसमें पहला संशाक्षर है। इस का अर्थ होता 
है--अज्षर की आकृति--संस्थान-लिपि | 
लैख-सामग्री 

प्रामू-ऐतिहासिक काल में लिखने की सामग्री कैसी थी, यह निश्चय पृ्वंक 
नहों कहा जा सक्ता** | राजप्रश्नीय सूत्र में पुस्तक रत्न का वर्णन करते हुए 
कम्बिका ( कामी ), मोंरा, गांठ, लिप्यासन ( मणिपात्र ) छुंदन, ( दक्‍कन ) 
सांकली, मषि और लेखनी--इन लेख-सामग्री के उपकरणों की चर्चा की गई है। 
प्रशापना में पोत्थारा' शब्द श्राता है* | जिसका अथ होता है---लिपिकार--- 
पुस्तक-विज्ञान-आार्य--इसे शिल्पार्य में गिना गया है तथा इसी सूत्र में बताया 
गया है कि अध-मागधी मापा और ब्राह्मी लिपि का प्रयोग करने वाले भाषाय 
होते हैं** भगवती सूत्र के आरम्भ में ब्राह्मी लिपि को नमस्कार किया गया 
है, उसकी पृष्ठभूमि में भी लिखने का इतिहास है। भाव-लिपि के पू्॑ वेसे 
ही द्रव्य-लिपि रहती हैं, जेसे भाव-भ्रत के पूर्व द्रब्य-भ्रुत होता है। द्रब्य-श्र॒त 
श्रुयमाण शब्द और पख्यमान शब्द दोनों प्रकार का होता है। इससे सिद्ध 
है कि द्वव्य-लिपि द्रव्य-श्रुत से अतिरिक्त नहों, उसी का एक अ्रंश है। स्थानांग 
में पांच प्रकार की पुस्तकें बतलाई हैं?" ( १ ) गण्डी ( २) कच्छबी (३ ) 
मुष्टि (४ ) संपुट फलक (४ ) सपाटिका | हरिभद्र सूरि ने भी दशै- 
कालिक टीका में प्राचीन आचायों की मान्यता का उल्लेख करते हुए इन्हीं 
पुस्तकों का उल्लेख किया है?' | निशीथ चूर्णी में भी इनका उल्लेख है* | 
अनुयोग द्वार का पोत्थकम्म ( पुस्तककर् ) शब्द भी लिपि की प्राचीनता का 
एक प्रबल प्रमाण है। टीकाकार ने पुस्तक का अ्रथ ताड़-पत्र अ्रथवा संपुटक-पन्न 
संचय किया है और कर्म का ग्र्थ उसमें वरतिका आदि से लिखना। इसी 
सूत्र में झये हुए. पोत्यकार ( पुस्तककार ) शब्द का अ्रथ टीकाकार ने पुस्तक 
के द्वारा जीविका चलाने बाला किया है। जीव![भिगम (३ प्रति ४ अधि०) 
के पोत्थार ( पुलककार ) शब्द का भी यही अर्थ होता है। भगवान्‌ महावीर 
की पाठशाला में पढ़ने-लिखने की घटना भी तात्कालिक लेखन-प्रथा का एक 
प्रमाण है। बीर-निर्वाण की दूसरी शताब्दी में आक्रान्ता सम्राट सिकन्दर के 
सेनापति निश्रार्स ने लिखा है? *--'भारतबासी लोग . कागज बनाते 
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थे? |? ईसवी के दूसरे शतक में ताड़-पत्र और चौथे में मोज-पत्र लिखने के 
व्यवहार में लाए जाते थे?४ | बतंमान में उपलब्ध लिखित अन्‍्थों में ई० 
सं० पांचवीं में लिखे हुए पत्र मिलते हैँ३६५। तथ्यों के आधार पर हम जान 
सकते हैं कि भारत में लिखने की प्रथा प्राचीनतम है| किन्तु समय-समय पर 
इसके लिए किन-किन साधनों का उपयोग होता था, इसका दो हजार बर्ष 
पुराना रूप जानना अति कठिन है। मोटे तौर पर हमें यह मानना होगा 
कि भारतीय वाझइुमय का भाग्य लम्बे समय तक कण्ठस्थ-परम्परा में ही सुरक्षित- 
रहा है। जेन, बौद्ध ओर वेदिक तीनों परम्पराओं के शिष्य उत्तराधिकार के 
रूप में अपने-अपने आचायों द्वारा विधान का अक्षय-कोप पाते थे | 


2 आम लिखने का इतिहास 
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जैन दृष्टि के अनुमार श्रुत-आगम की विशाल ज्ञान-राशि १४ पूर्व में संचित 
है। वे कभी लिखे नहीं गए | किन्तु अमुक-अमुक परिमाण स्याही से उनके 
लिखे जा सकने की कल्पना अवश्य हुई है--द्वादशवर्षीय दुष्काल के बाद मधुरा 
में आये स्‍्कन्दिल की अध्यक्षता में साधु-संघ एकत्र हुआ | आगमों को 
संकलित कर लिखा गया और आये स्कन्दिल ने साधुओं को अ्नुयोग की 
बाचना दी । इसलिए उनकी वाचना माथुरी बवाचना कहलाई। इनका समय 
वीर-निर्वाण ८२७ से ८४० तक माना जाता है| मधुरा-बाचना के ठीक समय 
पर बलभी'" में नागाज न सूरि ने श्रमणु-संघ को एकत्र कर आगमों को संकलित 
किया। नागाजुन और अन्य श्रमणों को जो आागम और प्रकरण याद थे, 
थे लिखे गए | संकलित आगमो की बाचना दी गई, यह 'नागाज नीय' बाचना 
कहलाती है। कारण कि इसमे नागाजुन की थ्रमुखता थीं। बीर-निर्वाण 
६८० बर्ष में देवद्धिगाणि ज्ञमाश्रमण ने फिर आगमों को पुस्तकारूढ़ किया और 
संघ के समजझ्ष उसका वाचन किया? * | यह कार्य बलभी में सम्पन्न हुआ। । पूर्वोक्त 
दोनों वाचनाओं के समय लिखे गए. आगमों के अतिरिक्त झन्य प्रररण-प्रन्थ 
मी लिखे गए। दोनों बाचनाओं के सिद्धान्तों का समस्यय किया गया और 
जो महत्वपूर्ण भेद थे उन्हें 'पाठान्तर' आदि बाक्यावली के साथ आम, 
टीका, चूर्णि में संगद्दीत किया गया? < | 
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प्रतिक्रिया 
आागमों के लिपि-बद्ध होने के उपरान्त भी एक विचारधारा ऐसी रही कि 


साधु पुस्तक लिख नहीं सकते ओर अपने साथ रख भी नहीं सकते। पुस्तक 
लिखने और रखने में दोष बताते हुए लिखा है। १--अज्ञर लिखने में कुन्धु 
ऋादि ज्रस जीवों की हिंसा होती है, इसलिए पुस्तक लिखना संगम बिराधना 
का हेतु है?* | २--पुस्तकों को ग्रामान्तर ले जाते हुए कंधे छिल जाते हैं, 
त्रण हो जाते हैं। ३--उनके छेदों की ठीक तरह 'पडिलेदना” नहीं हो सकती | 
४--मार्य में भार बढ़ जाता है। ४-वे कुन्धु आदि जीवों के आश्रय होने 
के कारण अधिकरण है अथवा चोर आदि से चुराए जाने पर अधिकरण हो 
जाते हैं। ६--तीर्थंकरों ने पुस्तक नामक उपधि रखने की आज्ञा नहीं दी 
है। ७--उनके पास में होते हुए सूअ--गुणन में प्रमाद होता है--आदि-आदि | 
साधु जितनी बार पुस्तकों को बाधते हैं, खोलते हैं और अक्षर लिखते हैं उन्हें 
उतने ही चतुलंघरकों का दण्ड आता है और आशा आदि दोष लगते हैं** । 
आचार श्री भिन्षु के समय भी ऐसी विचारधारा थी। उन्होंने इसका खण्डन 
भी किया है ** | 

आगम सूत्रों मं साधु को न तो लिखने की स्पष्ट शब्दों में आजा ही है 
ओर न निषेध भी किया है। लिपि की अनेक स्थानों में चर्चा होने पर 
साधु लिखते थे, इसकी कोई चर्चा नहीं मिलती। साधु के लिए खाध्याय 
ओर ध्यान का विधान किया है। उसके साथ लिखने का विधान नहीं 
मिलता | ध्यान कोष्ठोपगत, स्वाध्याथ और सद्ध्यान रक्त आदि पदों की 
भांति--लिख-रक्त' आदि शब्द नहीं मिलत*१| साधु की उपधि-संख्या 
में भी लेखन-सामग्री के किसी उपकरण का उल्लेख नहीं मिलता | ये सब 
पुराकाल में 'जेन साधु नहीं लिखते थे!---इसके पोषक हैं। ऐसा एक मन्तब्य 
है। फिर भी उनको लिखने का कहप नहीं था--ऐसा उनके आधार पर नहीं 
कहा जा सकता। इनमें एक बात अवश्य ध्यान देने योग्य है। वह है उपधि 
की संख्या। कई आचायों का १४ उपधि से अधिक उपधि न रखने का 
आागह था। आचार्य मिकु ने इसके प्रतिकार भे यह बताया कि साधु इनके 
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अतिरिक्त उपकरण रख सकता है*१?। प्रश्न व्याकरण में साधु के लिए लगा- 
तार १६ उपधि गिनाये हैं** | अन्य सूत्रों की साक्षी से उपधि का संकलन 
किया जाय तो उनकी संख्या ३० तक पहुँच जाती है। साध्वी के लिए ४ 
उपधि और स्थविर के लिए ११ उपधि और अधिक बतलाए गए हैं*“ | श्रब 
प्रश्न यह होता है कि उपकरणों की इस संख्या से अतिरिक्त उपकरण जो 
रखे जाते हैं, वे कैसे / इसके उत्तर में कहना होगा कि वह हमारे आचार्यों 
की स्थापना है। सूत्र से बिरुद्ध न सम कर उन्होंने वैसी आजा दी है| जैसा 
कि आचार्य भिक्तु ने कहा है *। केवल लिखने के लिए सम्भवतः २०-२५ 
या उससे भी अधिक उपकरणों की जरूरत होती है। सूत्रों में इनके रखने को 
साफ शब्दों में आज्ञा तो दुर चर्चा तक नहीं है। इसी आधार पर कइयों 
ने पुस्तक पन्नों तथा लेख-सामग्री रखने का विरोध किया। इस पर आचार्य 
भिक्षु ने कहा कि सूत्रों में शुद्ध साधुओं के लिए लिखना चला बताया गया 
है*७०। इसलिए पननें तथा लेख-मामग्री रखने में कोई दोष नहीं है। कथोंकि 
जो लिखेंगे, उन्हें पत्र और लेखनी भी रखने होगे। स्वाही भी और स्याही- 
पात्र भी२९ | आचार्य भिक्षु ने साधु को लिखना कल्पता है और जब लिखने 
का कल्प है तब उसके लिए सामग्री भी रखनी होगी, ऐसा स्थिर विचार 
प्रस्तुत ही नहीं किया अपितु प्रमाणों से समर्थित भी किया है। इसके समर्थन 
में चार शास्त्रीय प्रमाण दिए हैं** | इनमें निशीथ की प्रशस्ति-गाथा को 
छोड़ कर शेष तीनों प्रमाण लिखने की प्राच्चनीनता के साधक हैं--इसमें कोई 
सनन्‍्देह नहीं। बहुविध-अवग्रह वाली मतिसम्पदा से साधुओं के लिखने की 
पद्धति की स्पष्ट जानकारी मिलती है। निशीय की प्रशस्ति गाथा का लिखित 
( लिहिय॑ ) शब्द महतर विशाख गणि की लिपि का सूचक माना जाए तो 
यह भी लिखने का एक पुष्ट प्रमाण माना जा सकता है। किन्तु यदि इस 
लिखित शब्द को अन्य अथ में लिया जाए तो हमें मानना होगा कि मूल पाठ 
में लिखने की बात नहीं मिलती । इसलिए हमें इसे आचारयों के द्वारा की 
हुई सयौक्तिक स्थापना ही मानना होगा। पूर्वबर्ती आचार्यों ने शास्त्रों का 
विच्छेद न हो, इस दृष्टि से आगे चल कर पुस्तक रखने का विधान किया, यह 
भी उनकी जीत-व्यवहार-परूपरा है” | 
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४ अंग-उपांग तथा छेद और मूल 


दिराम्बर-साहित्य में आगमों के दो ही विभाग मिलते हैं--अंग-प्रविष्ट 
और झंग-बाह्य । 
... श्वेताम्बर-परम्परा में भी मूल-विभाग यही रहा | स्थानांग, नन्‍दी आदि 
में यही मिलता है। आगम-विच्छेद काल में पूर्वों और अंगों के नियुंहण और 
शेषांष रहे, उन्हें प्रथक्‌ संशाएं मिलीं। निशीथ, व्यवहार, वृहत्कल्प और 
दशाभ्रत-स्कन्घ को छेद-सूत्र कहा गया | 

आगम-पुरुष की कल्पना हुई, तब अंग-प्रविष्ट को उसके अंग स्थानीय और 
बारह सूत्रों का उपांग-स्थानीय माना गया | पुरुष के जैसे दो पेर, दो जंघाएं, 
दो ऊ, दो गाज्रार्ध, दो बाहु, औवा और शिर--ये बारह अंग होते हैं, वैसे ही 
आचार आदि श्रुत-पुरुष के बारह अंग हैं। इसलिए ये अ्ंग-प्रविष्ट कह- 
लाते हैं ' | 

कान, नाक, आँख, जंघा, हाथ और पेर--ये उपांग हैं | श्रत-पुरुष के भी 
आओपपातिक आदि बारह उपांग हैं | 

बारह अंगों और उनके उपांगों की व्याख्या इस प्रकार हैं :--- 


अंग 


उरपांग 


आचार ओपपातिक 
सूत्र राजप्रश्नीय 
स्थान जीवामिगम 
समवाय प्रशापना 
भगवती सूरय-प्रशसि 
जआातृथम कथा जम्बूद्ीप प्रज्नप्त 
उपासकद॒शा चन्द्रप्रशमति 
अन्तकृद-दशा कल्पिका 
अ्रनुत्तरोपपातिक दशा कल्पावतंसिका 
प्रभ-व्याकरण पुध्यिका 
विपाक पुष्य-चूलिका 
दृष्टियाद बृष्णि-दशा५ * 
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उपांग का प्रयोग उमास्वाति ने अपने तस्वार्थ-भाष्य में किया है।? | 

अंग स्वतः और उपांग परतः प्रमाण हैं, इसलिए अथांमिव्यक्ति की दृष्टि 
से यह प्रयोग समुचित है | 

छेद का प्रयोग उनके भाष्यों में मिलता है। मूल का प्रयोग संभवतः सबसे 
आधिक अरवाचीन है। दशवेकालिक, नन्‍दी, उत्तराष्ययन और अनुयोगद्वार- 
ये चार मूल माने जाते हैं। कई आचाय महानिशीथ और जीतकल्प को 
मिला छेद-सूत्र छह मानते हैं। कई जीतकल्प के स्थान में पंचकल्प को छेद- 
सूत्र मानते हैं | 

मूल सूत्रों की संख्या में भी एक मत नहीं है। कई आचाय आवश्यक 
और ओघ-नियक्ति को भी मूल-सूत्र मान इनकी संख्या छह बतलाते हैं | कई 
ओोधनियक्ति के स्थान में पिण्ड-नियक्ति को मूल-सूत्र मानते हैं । 

कई आचार्य नन्‍्दी और अ्रनुयोगद्वार को मृल-सूत्र नहीं मानते। उनके 
अनुसार ये चूलिका-सूत्र हैं। इस प्रकार अ्ंग-बाह्म श्रत॒ की समय-समय पर 
विभिन्न रूपों में योजना हुई है । 


आगमों का वर्तमान रूप और संख्या 


द्वादशवर्षोय दुभिक्ष के पश्चात्‌ देवद्धिंगणि क्षमाश्रमण के नेतृत्व में भ्रमणु- 
संघ मिला | बहुत सारे बहु-श्रत मुनि काल कर चुके थ। साधुओं की संख्या 
भी कम हो गई थीं। श्रत की अवस्था चिन्तनीय थी | दुर्भिक्ष जनित कठि- 
नाइयीं से प्रासुक भिक्षाजीवी साधुओं की स्थिति बड़ी विचारणीय थी। भ्रत 
की विस्मृति हो गई | 

देवद्धिगणि ने अवशिष्ट संघ को वलभी में एकत्रित किया। उन्हें जो 
श्रुत कण्ठस्थ था, वह उनसे मुना | आगमों के आलापक छिन्न-मिन्न, न्‍्यूनाधिक 
मिले। उन्होंने अपनी मति से उनका संकलन किया, संपादन किया और 
पुस्तकारूद किया | 

आगमों का वर्तमान संस्करण देवद्धिंगाण का है | अंगों के कर्ता गणधर हैं । 
अंग बाह्य-श्रुत के कर्ता स्थविर हैं| उन सबका संकलन और सम्पादन करने वाले 
देवद्धिंगणि हैं | इसलिए वे आ्राग्मों के वर्तमान-रूप के कर्त्ता भी माने जाते हैं *। 
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मंदी सुत्र में आगर्मों की सूची इस प्रकार है :-- 


भागम 
। 





[| 


अंग प्रविष्ट झंग बाहिर (अन॑ग प्रविष्ट) 
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आचारांग, सूत्रकृतांग, स्थानंग,.. अ्रावश्यक श्रावश्यक-व्यतिरिक्त 


समबायांग, बिवाहप्रशप्ति, शात्‌- 

धर्मकथा, उपासकदशा, अन्‍्तकृ- 

दशा, अनुत्तरौपपा तिकदशा, प्रश्न- 

व्याकरण, विपाक, दृष्टिवाद | 
पी जल | 
प्रतिक्रमण, कायोत्सगं, प्रत्याख्यान 








कालिक. उत्कालिक 





| । 


उत्तराध्ययन, दशाश्रुत-स्कन्ध, कल्प, व्यवहार, निशीथ, 
महानिशीथ, ऋषिमापित, जम्बू द्वीप प्रशसि, दीप सागर प्रज्ञत्ति, 
चन्द्र प्रश्नत्ति, ज्षुज्िका बिमान प्रविभक्ति, महल्लिका विमान- 
प्रविभ क्ति, अंगचू लिका, बग्गचू लिका, विवाहचू लिका, अ्रुणोवपात, 
वरुणावपात, गर॒लोबपात, घरणोवबपात, वेसमगोत्रयात, बेलंधराव- 
पात, देविदोवपात, उत्थानश्रुत, समुत्थान श्रत, नागपरियापनिका, 
निरयाबलिका, कल्पिका, कल्पबंतसिका, पुष्पिका, पृष्पचूलिका, 
बृष्णिशशा, आशीविषभावना, दृष्टिविषभावना, चारण-भावना, 
महास्वप्न-भावना, तेजोप्रिनिसर्ग । 





| | 
दशबैका लिक, कल्पिकाफल्पिक; चुल्लकल्प भ्रुव, महाकल्प श्रुत, 


| 


८० ] जैन दर्शन के मौलिक तक 


आपपातिक, राजप्रश्लीय, जीवामिगम, प्रशापना, महाग्रशापना, प्रमादाम्रमाद, 
नन्‍्दी, अनुयोगद्वार, देवेन्द्रस्तव, तन्दुलवेचारिक, चन्द्राबेध्यक, सूर्यप्रशसति, 
पौरुषी मंडल, मंडल प्रवेश, विद्या-चरण-बिनिश्चय, गणि-विद्या, ध्यान-विभक्ति, 
मरण विभक्ति, आत्म-बिशोधि, बीतराग-भुत, संलेखना-श्रुत, विहार-कल्प, 
चरणविधि, आतुर-प्रत्याख्यान, महा-प्रत्याख्यान | ( न॑० ४६ ) 

इनमें से कुछ आगम उपलब्ध नहीं हैं। जो उपलब्ध हैं, उनमें मूति-पूजक 
सम्प्रदीय कुछ निय॑क्तियों को मिला ४५ या ८४ आगमों को प्रमाण मानता है | 


8५ आगमों की सूची 


(१) आचारांग (२१) पुष्पिका 
(२) सूत्रइृतांग (२२) पुष्प-चूलिका 
(३) स्थानांग (२३) वृष्णि-दशा 
(४) समवायांग (२४) आवश्यक 
(५) व्याख्या प्रश्ञप्ति (२५) दशबेकालिक 
(६) ज्ञात धर्म कथा (२६) उत्तराध्ययन 
(७) उपासकदशा (२७) पिण्ड-निर्य॑क्ति 
(८) अन्तकृददशा अथवा ओ्रोध-नियक्ति 
(६) अनुत्तरीपपातिक (२८) ननन्‍्दी 
(१०) प्रश्न-ब्याकरण (२६) अ्रनुयोगद्वार 
(११) विपाक (३०) निशीय 
(१२) औपपातिक (३१) महा-निशीय 
(१३) राजप्रश्नीय (२२) बृहत्कहप 
(१४) जीवाजीवामिगम (३३) व्यवहार 
(१४) प्रशापना (३४) दशाश्रुत-स्कंघ 
(१६) सूर्य-पशसि (३४) पंचकल्प ( विच्छिन्न ) 
(१७) चन्द्र-प्रशसि (३६) आतुर-प्रत्याख्यान 
(१८) जम्बूद्वीप-प्रशसि (३७) मक्त-परिशा 
(१६) कल्पिका (३८) तन्दुल-वैचारिक 


(२०) कल्पावंतसिका (१६) चन्द्र-पेध्यक 


(४०) देवेन्द्रस्तव 
(४१) गणि-किद्या 


हित महा-प्रद्याख्यान 
8 आगमों की सूची 


श्से ४५---पूर्वोक्त 
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(४३) चतुःशरण 
(४४) बीरस्तव 


* (४५) संस्तारक 


४६--कल्प-सन्र ( पयूषणकल्प, जिन चरित, स्थविरावलि, समाचारी ) 


४७--यतिजीत-कह्प ( सोमप्रभ सरि ) 
४८--श्रद्धाजीत-कल्प ( धमंधोषशूरि ) 


४६--पा क्षिक सत्र 
५०--क्षमापना-सत्र 
५१--वंदितु 
५२--ऋषि-भाषित 
५३--अजीव-कल्प 
५४--गच्छाचार 
४५४--मरण-समाधि 
४६--सिद्ध-प्राभत 
५७--तीथथोद््‌गार 
४८--आराधना-पताका 
५६--द्वीपश्षागर प्रश्त 
६०--ज्यों तिष-करण्डक 
६१--अंग-बिया 
६२--तिथि-प्रकी णुंक 
६ ३--पिण्ड-विशुद्धि 
६४ --सारावलि 
६४--पर्यन्ताराधना 
६६--जीव-विभक्ति 
६७--कबषच-प्रक रण 


६८--योनियानत 


| दोनों जीत-कल्प 


। आवश्यक सन्न के अंग हैं। 


६६--अंगचूलिया 
७०--बग्गचूलिया 
७१--दृद्ध-चतुः शरण 
७२--जम्बू-पयन्ना 
७३--अआंवश्यक-नियक्ति 
७४--दशवैकालिक-नियक्ति 
७३--उत्तराध्ययन-निय क्ति 
७६--आरचारांग-नियुक्ति 
७७--सूत्रकुतांग-निय क्ति 
७८--सुयं-प्रज्ञप्त 
3७६--चृह त्कल्प -नियंक्ति 
८०--व्यवहार 
८१--दशाशभ्रतस्कंघ-नियुक्ति 
पट २---ऋषिभाधित-नियक्ति 

( अनुपलब्ध ) 
८३--संसक्त नियंक्ति 
८४--विशेष-आबश्यक-भाष्य 
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स्थानकवासी और तेरापन्थ के अनुसार मान्य आगम ३२ हैं| वे ये हैं :--- 


हे 
४ एक 4४ आछ आक 4 
अंग उपांग मूल छेद 
१-आचारांग १-ओऔपपा तिक १-दशबे- १-निशीथ 
२-सूत्रकृतांग २-राजप्श्षीय कालिक  २-व्यवहार 
३-स्थानांग ३-जोीवा भिगम २-उत्तरा- ३-अृदतकल्प 
४->समवायांग ४-अज्ञापना ध्ययन ४“दशाश्रुत- 
५-भगचती ५-जम्बूदीप- ३२-अनुयोग-.. स्कन्ध 
६-शातृघम कथा प्रशप्ति क्रार 
७-उपासकदशा_ ६-चन्द्र -प्रशञप्त ४-ननन्‍्दी 
मल, अीटछ 
८-अ्न्तकदूशा. ७-सूय पज्ञप्ति १-अवश्यक 
६-अनुत्तरीप- प्य-निरयारबलिका 
पातिक ६-कल्पबतं सिका 


१०--प्रश्न व्याकरण १०-पुष्पिका 
११-विपाक १ १-पृष्पचू लिका 
१२-बृप्णिदशा 
आगम का व्याख्यात्मक साहित्य 
आगम के व्य्यात्मक साहित्य का प्रारम्भ नियक्ति से होता है और बह 


_स्तब्रक” व जोड़ों तक चलता है । 
द्वितीय भद्रवाहु ने ११ नियक्तियां लिखीं :-- 


१--आवश्यक-नियंक्ति ७--बृहत्‌कह्य-नियुक्ति 
२--उशवेकालिक-नियंक्ति ८--अ्यवहार-निय क्ति 
३--उत्तराध्ययन-निय क्ति ६--पिण्ड-नियंक्ति 
४--आचारांग-निय॑क्ति १०--ओघ-नियक्ति 
५--चत्रकृतांग-निय क्ति ११--ऋषिमाषित-नियेक्ति 


६ “दशाभतस्कंध-नियुक्ति 
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हनका समय विक्रम की पांचवीं, छठी शताब्दी हैं। कृदृतकहप फी नियुक्ति 
भाष्य-मसिभित झबस्था में मिलती है, व्यवद्वार-नियंक्ति भी माष्य में मिली 


हुई है :-- 
भाष्य और माष्यकार 
१--दशवेका लिक-भाष्य ४--निशीय-भाष्य 
२्यवहार-भाष्य ४--विशेषावश्यक-माष्य---जिनमद्र क्षमाभश्रमण 
( सताबीं शताब्दी ) 
३--कहत्‌कल्प-भाष्य ६--पंचकल्प-भाष्य--धमंसेन गणी 
( छठी शताब्दी ) 
नयक्ति और भाष्य पद्मात्मक हैं, वे प्राकृत भाषा में लिखे गए हैं। 
चूणियां और चूणिकार 


चूर्शियां गद्यात्मक हैं। इनकी भाषा प्राकृत या संस्कृत-मिश्रित प्राकृत 
है। निम्न आगम ग्रन्थों पर चूर्णियां मिलती हैं :-- 


१--आवश्यक १०-“दशाश्रुत-स्कघ 
२--दशवैका लिक ११--बृहत्‌कल्प 
३--नन्‍्दी १२--जीवासिगम 
४--अनुयी गद्दवार १३--भगचती 
५--उत्तराष्ययन १४--महा-निशीथ 
६--आनचारांग १७---जीतकल्प 
७--सूत्रकृतांग १६-- पंचकल्प 
८---निशीधथ १७--ओघ नियक्ति 
६-- व्यवहार 


प्रथम आठ चूर्णियों के कत्ता जिनदास महतर हैं। इनका जीबनकाल 
विक्रम की सातवीं शताब्दी है। जीतकल्प-चुणी के कर्ता सिद्धसेन सूरि हैं। 
उनका जीवनकाल विक्रम को ६२ यों शताब्दी है। बृहत्‌कह्प चुणी प्रलम्ब सूरि 
की कृति है। शेष चूर्णिकारों के विषय में अभी जानकारी नहीं मिल रही है | 
दशवैकालिक की एक चूर्णि और है। उसके कर्त्ता हें--अगस्लसिह मुनि। 
उनका समय अभी भलिभांति निर्मोत नहीं. हुआ | 
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आगमोी के पहले संरकृत-टीकाकार हरिभद्र सूरि हैं। उन्होंने अ्रवश्यक, 
दशवेकालिक, नन्‍्दी, अनुयोगद्वार, जम्बूद्वीप-प्रशप्त और जीवांभिगम पर 
टीकाए लिखीं | 


विक्रम की तीसरी शताब्दी में उमास्वाति ने जेन परम्परा में जो संस्कृत- 
वाडमय का द्वार खोला, बद अब विस्तृत होने लगा। शीलांक सूरि ने 
झाचारांग और सूत्रकृतांग पर टीकाए' लिखों। शेष नव अंगों के टीकाकार 
हैं---अभयदेव सूरि | अनुयोगद्वार पर मलधारी हेमचन्द्र की टीका है। नन्‍दी' 
प्रशापना, व्यवहार, चन्द्र ग्रशअसि, जीबाभिगम, आवश्यक, बृहत्‌कल्प, राज- 
प्रश्नीय आदि के टीकाकार मलयगिरि हैं | 

आगम-साहिल् की समृद्धि के साथ-साथ न्याय-शास्त्र के साहित्य का भी 
विकास हुआ। वैदिक ओर बौद्ध न्याय-शाख्तियों ने अपने-अपने तत्वों को 
तक की कसौटी पर कस कर जनता के सम्मुख रखने का यज्ञ किया | तब जैन 
न्‍्याय-शासत्री भी इस ओर मुड़े। विक्रम की पांचवीं शताब्दी में न्याय का जी 
नया स्लोत चला, वह बारहवीं शताब्दी में बहुत व्यापक हो चला। 

अठारहवीं शताब्दी के उत्तराष््र में न्‍न्याय-शास्त्रियों की गति कुछ शिथिल 
हो गई। आगम के व्याख्याकारों की परम्परा आगे भी चली | विक्रम की 
१६ वो सदी में श्रीमद भिक्षु खामी और जयाचाय आगम के यशस्वी 
ब्याख्याता हुए । श्रीमद्‌ भिक्तु स्वामी ने आगम के सैकड़ों दुरूह स्थलों पर 
प्रकीर्ण व्याख्याएं लिखी हैं। जयाचाये ने श्राचारांग प्रधम भ्रुत-स्कन्ध, शाता, 
प्रशापना, उत्तराध्ययन (२७ अध्ययन) और भगवती सूत्र पर पद्मात्मक व्याख्या 
लिखी । आचारांग (द्वितीय भ्रत-स्कंष ) का वार्तिक और आगम-स्पशी 
अनेक प्रकरण रचे | 

इस प्रकार जेन-साहित्य आगम, आगम-व्याख्या और न्याय-शाख्त्र से बहुत 
ही समृद्ध है। इनके श्राधार पर ही हम जेन दर्शन के हृदय को छूने का यक्ष करेंगे | 

द . आगम-लोप के पश्चात्‌ दिगम्बर-परम्परा में जो साहिश्य रचा गया, उसमें 

सर्बोपरि महत्त्व घट -खण्ड्रागम और क्रषाय-प्राक्षत का है | 
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पूषों और अंगों के बचे-खुचे अंशों के छुम होने का प्रसंग झआथा। हज 
आचाय धरसेन ( विक्रम दूसरी शताब्दी ) ने भ्रूतबलि और पुष्यदन्त नाम दो 
साधुओं को भ्रताभ्यास कराया। इन दोनों ने धटखण्डायम की रम्वना की । 
लगभग इसी समय में आचाय गुणधर हुए। उन्होंने कपाय-ग्राभत रचा। थे 
पूर्वों के शेशांप हैं। इसलिए इन्हें पूर्वों से उद्धृत माना जाता है। इनपर 
प्रास्नीन कई टीकाए' लिखी गई हैं, वे उपलब्ध नहीं हैं। जो टीका वर्तमान में 
उपलब्ध है, वह आचार्य वीरसेन की है। इन्होंने विक्रम सम्क्‍्त्‌ ८७३ में 
पट्खण्डागम की ७२ हजार श्लोक-प्रमाण धवला टीका लिखों । 

कपषाय-पाहुड़ पर २० हजार श्लोक-प्रमाण टीका लिखी | बह पूण न हो 
सकी, बीच में ही उनका स्वरगं-वास हो गया | उसे उन्हीं के शिष्य जिनसेना- 
चाय ने पूर्ण किया। उसकी पूर्ति विक्रम सम्बत्‌ ८६४ में हुई। उसका शेष 
भाग ४० हजार श्लोक-प्रमाण और लिखा गया। दोनों को मिला इसका 
प्रमाण ६० हजार श्लोक दोता है। इसका नाम जय-चकक्‍ला है। यह प्राकृत 
ओर संस्कृस के संक्रान्ति काल की रचना है। इसीलिए इसमें दोनों भाषाओं 
का मिश्रण है | 

पट -खण्ड का अन्तिम भाग महा-बंध है। इसके रचयिता आचार भूत- 
बलि हैं। यह ४१ हजार श्क्तोक-प्रमाण है। इन तीनों अन्थों में कम का 
बहुम ही यृहरम जिवेचन है । 

विक्रम की दूसरी शती में आचाय कुन्दकुन्द हुए। इन्होंने अध्यात्म-बाद 
का एक नया खोत प्रवाहित किया। इनका भुकाव निश्चयनय की ओर 
गअधिक धा | प्रवचननसार, समयसार और पंचास्तिकाय--यथे इनकी प्रमुख 
रचनाएं हैं। इनमें आत्मानुभूति की वाणी आज भी उनके अन्तर-दर्शन की 
साज्ची है। 

विक्रम दसवीं शताब्दी में झ्राचार्य नेमिचन्द्र चक्रवर्ती हुए। उन्होंने 
गोम्मटसार और लब्धिसार-ज्वपणासार--इन दो अन्‍्थों की रचना की | ये बहुत 
ही महत्त्यपूर्ण माले जाते हैं। ये प्राकृत-शोरसेनी भाषा की रचनाए हैं। 

श्वेताम्बसूआचायों ने मध्ययुग में जैन-महाराष्ट्री में लिखा। विक्रम की 
तीसरी शरती में शिवशर्म सुरि ने कम्मपप्डी, उमास्वाति ने जभ्यूद्वीप समास 


पद] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


लिखा | विक्रम की छठी शताब्दी में संघदास ज्षमाश्रमण ने वासुदेव हिन्दी 
नामक एक कथा अन्थ लिखा, इसका दूसरा खण्ड धर्मसेनगणी ने लिखा+"| 
इसमें बसुदेव के पर्यटन के साथ-साथ अनेक लोक-कथाओं, चरित्रों, विविध बवस्थ्रों, 
उत्सवों और विनोद-साधनों का वर्णन किया है। जर्मन विद्वान्‌ आह्सफोर्ड ने 
इसे बृहत्कथा के समकक्ष माना है ४९ 

विक्रम की सातवीं शताब्दी में जिनभद्रगणी क्षमाश्रमण डुए | विशेषावश्यक 
भाष्य इनकी सिद्ध कृति है। यह जेनागमों की चर्चाओं का एक महान्‌ कोष 
है । जीतकल्प, विशेषणबती, बृहत्‌-संग्रहणी ओर बृहत्‌-द्षेत्रसमास भी इनके 
महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं | 

हरिभद्र सूरि विक्रम की आठवीं शती के विद्वान आचार हैं| “समराइच्च 
कहा” इनका प्रसिद्ध कथाअन्थ है। संस्कृत-युग मे मी प्राकृत-भाषा में रचना 
का क्रम चलता रहा है। 

मध्य काल में निमित्त, गणित, ज्योतिष, सामुद्रिक शास्त्र, आयुर्वेद, मन्त्र- 
विद्या, स्वप्न-विद्या, शिल्प-शास्त्र, व्याकरण, छुन्द, कोष आएद अनेक विषयक 
ग्रन्थ लिखे गए हैं “*। 
संस्कृत-साहि त्य 
.. विशिष्ट व्यक्तियों के अनुभव, उनकी संग्रहात्मक निधि, साहित्य और 
उसका आधार भाषा--ये तीनों चीज दुनियां के सामने तत्व रखा करती हैं। 
स्रज, हवा और आकाश की तरह ये तीनों चीजें सबके लिए समान हैं। यह 
एक ऐसी भूमिका है, जहाँ पर साम्प्रदायिक, सामाजिक झौर जातीय था इसी 
प्रकार के दूमरे-दूसरे सब भेद मिट जाते हैं । 

संस्कृत-साहिल्य की समृद्धि के लिए किसने प्रयास किया या किसने न 
किया--यह विचार कोई महत्त्व नहीं रखता | वाइमसय-सरिता सदा अमेद की 
भूमि में बहती है। फिर भी जैन, बौद्ध और बेदिक की जिपथ-गामिनी विचार 
धाराएँ हैं। वे त्रिपथगा ( गंगा ) की तरह लम्बे अर्स तक वही हैं । 

प्राचीन वे दिकाचायों ने अपने सार्भूत अनुभवों को वेदिक संस्कृत में 
रखा | जैनों ने. अधंमागधी मापा और बौद्धों ने पाली भाषा के माध्यम से 
अपने विचार प्रस्तुत किए। इसके ब्राद में इन तीनों धर्मों के उत्तरवरत्तो 
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आतायों ने जो साहित्य बनाया, वह लौकिक ( बतेमान में प्रचलित ) संस्कृत 
को पल्नवित करने वाला ही है। 

लौकिक संस्कृत में लिखने के सम्बन्ध में किसने पहल की और कौन पीछे 
से लिखने लगा, यह प्रश्न हो सकता है किन्तु ग्रन्थ किसने कम रचे और 
किसने अधिक रचे--यह कहना जरा कठिन है। 

सकक्‍कये पागयं चेव, पसत्थं इसि भासिय"< 

संस्कृत और प्राकृत--ये दोनों श्रेष्ठ भाषाएं हैं और ऋषियों की भाषाएं 
हैं| इस तरह आगम-पणेताओं ने संस्कृत और प्राकृत की समकक्षता स्वीकार 
करके संस्कृत का अध्ययन करने कें लिए जेनों का मार्गे प्रशस्त बना दिया। 

संस्कृत-मापा तार्किकों के तीखे तक-बाणों के लिए तृणीर बन चुकी। 
इसलिए इस भाषा का अध्ययन न करने वालों के लिए अपने विचारों की 
सुरक्षा खतरे में थी। अतः सभी दाशंनिक संस्कृत-भाषा को अपनाने के लिए 
तेजी से पहल करने लगे | 

जेनाचाय भी इस दौड़ में पीछे नहीं रहे | वे समथ की गति को पहचान ने 
वाल थ, इसलिए, उनकी प्रतिमा इस ओर चमकी आर स्वयं इस ओर मुड़े। 
उन्होंने पहले ही कदम में प्राकृत-भाषा की तरह संस्कृत-भापा पर भी अधिकार 
जमा लिया । 

जिस तरह से बेंदिक लोग वेदों को और बोद्ध जिपिटक को स्वतः प्रमाण 
मानते हैं, उसी प्रकार जेनों के लिए गणिपिटक ( द्वादशांगी ) स्वतः प्रमाण है। 
गणिपिटक के अंग रूप में जो चौदह पूर्व थ, वे संस्कृत-भाषा में ही रचे गए--- 
परम्परा से एसी अनुश्रति चल रही है। किन्तु उन पृषों के विच्छिन्न हो जाने 
के कारण उनकी संस्कृत का क्या रूप था, यह बताने के लिए कोई सामग्री 
उपलब्ध नहीं है। जेन-पाहित्य अभी जो उपलब्ध हो रहा है, वह विक्रम 
सम्त्रतू स पहले का नहीं है। इतिहासकार यह मानते हैं कि बिक्रम की तीसरी 
शताब्दी में उमास्त्राति ने तत्त्वार्थ-सूत्र ( मोक्ष-शास्त्र ). .की रचना की |- जैन- 
परम्परा में संस्कृत कल्पबृक्ष का यह पहला फूल था। उमास्वाति ने सम्बंग- 
दर्शन, सम्यग-शान और सम्यगू-चारित्र जिन्हें जैन दर्शन मोक्षन्मार्ग के रूप में 
मानता है, को सूत्रों में सुब्यवस्थित किया। -जेनेतर विद्वानों के लिए जेन- 
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दर्शन का परिचय पाने के लिए यह प्रन्थ भ्राज भी प्रमुख साधन है। उमास्थाति 
ने और भी अनेक अन्थों की रचना की, जिनमें प्रशमरति' एक अत्यन्त 
महत्वपूर्ण अन्थ है। उसमें प्रशश और प्रशम से पैदा होने बाले आनरूद का 
सुन्दर निरूपण और प्रासज्जञिक बहुत से तथ्यों का समावेश है, जैसे-- 
काल॑, क्षेत्र, मात्रां, सांत्म्यं, द्रव्य-गुर-लाधवं॑ स्वबलम्‌ 
ज्ञातव्वा योउभ्यवहार्य सुझ्ते कि भेषजेस्तस्थ || 
उमास्वाति की प्रतिभा तत्तमों का संग्रह करने में बड़ी कुशल थी। तस्वार्थ- 
सृत्र में बह बहुत चमकी है आचार्य हेमचन्द्र ने भी कहा है-- 
-- उपोमास्वाति संगहीसतार:+-- 
इतिहासकार मानते हैं कि सिद्धसेन दिवाकर चौथी श्रोर पांचवीं शताब्दी 
के बीच में हुए, वे महान्‌ तार्किक, कवि और साहित्यकार थ। उन्होंने 
बत्तीस बत्ती सियों ( द्वार्जिशत्‌ द्वातिशिका ) की रचना की | वे रचना की दृष्ठि 
से महत्त्वपूर्ण हैं। उनमें भात्रों की गहनता और ताकिंक प्रतिमा का अमत्कार 
है। इनके विपय में कलिकाल सर्वज्ञ आचाय हेमचन्द्र के ये विचार हैं--- 


क्य॒ सिद्धसेनस्तुतवों महार्थाः 2 
अशिक्षितालापकफला क्य चेंपा £ 
तथापि यूथाधिपतः . पथस्थः, 
स्खलद॒ग ति-स्तस्य शिशु शोच्यः )५" 


अनुसिद्धसनं कबयः, सिद्धसेन चोटी के कबि थे **। उन्हींने अनेकान्त 

दृष्टि की व्यवस्था की ओर अनेक दृष्टियों का सुन्दर दंग से समन्वय किया | 
आममों म॑ जो अनेकान्त के बीज विखरें हुए, पड़े थ, उनको पल्लबित करने में 
सिद्धसेन ओर समन्तभद्र--ये दोनों आचारय स्मरणीय हैं। भारतीय न्‍्याव-शास्त्र 
पर इन दोनों आचायों का वरद हाथ रहा, यह तो अति स्पष्ट है। सिद्धसेन ने 
भराबान्‌ महावीर की स्तुति करते हुए. साथ में विरोधी दृष्टिकोणों का भी 
समल्‍्यय किया +« 

क्वचिन्नियतिफक्षपातशुरूु भम्बते ते बचः, 

स्वभावनियता प्रजा: समयतंबबसाः क्‍्वच्ित्‌ ! ' 
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स्थयंं कृतसुजः क्वचित्‌ प्रर्कृतोपभोगाः पुन- 
न्वाँ जिशद-बाद ! दोष--मलिनोडस्यहो अिस्मय४' * | 
परमात्मा में अपने को विलीन करते हुए सिद्धसेन कहते हैं--- 
न शब्दों, न रूप रसो नापि गन्धों, 
न वा स्पर्शलेशो न वण्णों न लिक्षम। 
ने पूर्वापरत्व॑ न यस्वास्ति संशा, 
स एकः परात्मा गतिमे जिनेन्द्रः **॥| 
जैन-न्याय को परिभाषाओं का पहला रूप न्यायावतार में ही मिलता है | 
आाये समन्‍्तभद्र के विषय के दो मत हैं--कुछ एक इतिहासकार इनका 
अस्तित्व सातवीं शताब्दी में मानते हैं और कुछ एक चोथी शताब्दी में १० 
उनकी रचखनाए' देवागम-स्तोत्र, युक्‍त्वनुशासन, स्वयंभू-स्तोत् आदि हैं। 
झाधुनिक युग का जो सब से अधिक प्रिय शब्द 'सिर्वोदय” है, उसका प्रयोग 
आजा समन्‍्तभद्र ने बड़े चामत्कारिक ढंग से किया है--- 
सजान्‍्तवत्‌ तद गुणमुख्यकल्पं, 
सर्बान्तशून्यश्व मिथो नपेक्षम | 
सर्वापदामन्तकरं निरन्तं, 
सर्वोदियं तीथंमिंद॑ तबेंब १५॥| 
विक्रम की तीसरी शताब्दी में जेन-परम्परा भें जो संस्कृत-साहित्य 
किशोरावस्था में था, बह पांचबीं से अठारहवीं शताब्दी तक तरुशावस्था 
म॑ रहा | 
अठारहबी शताब्दी म॑ उपाध्याय यशोविजयजी हुए, जो एक विशिष्ट 
भ्रतधर विद्वान थे। जिन्होंने संस्कृत-साहित्य को खूब समृद्ध बनाया | उनके कुछ 
एक तथ्य भविष्य की बात को स्पष्ट करने बाले या ऋन्‍्स-दर्शन के प्रमाश हैं) 
अत्मप्रद्सावति जाररूकः, परप्रवृतोी बधिरास्थमूकः | 
सदा चिदानब्दपदोपभोगी, सोकोत्तरं साम्यमुफेति योगी **॥ 
महात्मा गांधीजी को जो मेंट स्वरूप तीन बन्दर मिले थे, उनमें जो 
आरोपित कल्‍्मनाए' हैं, थे इस श्लोक के वधिराम्धमूक' शब्द में स्पष्ट 
संकेतित हैं । 
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उपाध्याय यशोविजयजी ने फेवल दर्शन-त्षेत्र में ही समन्वय नहीं किया, 
बलिकि योग के विषय में भी बहुत बड़ा समन्वय प्रस्तुत किया। पातञ्ल योग- 
सूत्र का तुलनात्मक विवरण, योगदीपिका, योगविशिका की टीका आदि अनेक 

ग्रन्थ उसके प्रमाण हैं | 

इन्होंने नव्य-न्याय की शेली मे अधिकार पूर्वक जैन-न्याय के अन्थ तेयार 
किए. | बनारस म॑ विद्वानों से सम्पफ स्थापित करके जेन-न्याय की प्रतिष्ठा 
बहुत बढ़ाई | ये लघुह रिभद्र! के नाम से भी प्रसिद्ध हुए. | 

हरिभद्र सरि का समय विक्रम की आठवीं शताब्ती माना जाता है । 
इन्होंने १४४४ प्रकरणों की रचना की ऐसा सुप्रसिद्ध है ९०, इनमें से जो 
प्रकरण प्राप्य हैं, वे इनके प्रखर पाण्डित्य को बताने वाले हैं। अनेकान्त-जय- 
पताका आदि आकर (६ बड़े ) अन्य दा्शनिक जमत्‌ के गौरव को पराकाध्ठा तक 
पहुँचा देते हैं। यशोव्रिजय ने योग के जिस मार्ग को विशद बनाया उसके 
आदि बीज हरिमद्र सरि ही थ। योगन-हृष्टि समुच्चच, योग-विन्दु, योग- 
विशिका आदि समनन्‍त्रयात्मक अन्थ योग के रास्ते में नये कदम थे | दिझनाग- 
रचित न्‍्याय-प्रतेश की टीका लिख कर इन्होंने जेनो को बॉद्ध-न्याय का 
अध्ययन करने के लिए प्रेरित किया | समन्त्रय की दृष्टि स इन्होंने नई दिशा 
दिखाई | लोकतत्त्व-निर्णय की कुछ एक सुक्तियां दृष्टि म॑ ताजगी भर देती 
हैं जंसे -- 

पक्तपातों न में बीरे, न दढ्वंपएः: कपिलादिषु | 
युक्तिमद्‌ बचने यस्य, तस्य कार्य: परिग्रहः || 

दाश निक-मुरन्य॒ अकलंक, उद्योतन सरि, जिनसेन, सिद्धर्षि आदि-आादि 
अनेक दूसरे-दूपरे बड़े प्रतिभाशाली साहित्यकार हुए | समस्त साहित्यकारों के 
नाम बताना और उनके ग्रन्थों की गणना करना जरा कठिन है | यह स्पष्ट है 
कि जैनाचायों ने प्रचलित समस्त विषयों में अपनी लेखनी उठाई | अनेक गन्थ 
ऐसे वृहत्काय बनाए, - जिनका एलोक-परिमाण ४५० हजार से भी अधिक है। 
सिद्धर्षि की बनाई हुई “उपमिति-भव-प्रपक्ष कथा! कथा-साहित्य का एक 
उदाहरणीय ग्रन्थ है। कुतन॒लयमाला, तिलक मज्ञरी, यशस्तिलक--चम्पू आदि 
अनेक गद्यात्मक अन्य भाषा की दृष्टि से बड़े महत्त्वपूर्ण हैं। चरित्रात्मक काव्य « 
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भी बहुत बड़ी संख्या में लिखे गए.। जो लोग संस्कृत नहीं जानते हैं, उनका 
भी संस्कृत के प्रति जो आकर्षण है उसका एकमान्न यही कारण है कि उसमें 
महापुरुषों के जीवन-चरित्र संकलित किये गए, हैं। 

नीति-शास्त्र और अर्थ-शास्त्र के जो अ्न्थ लिखे गए, उनकी. माषा ने भी 
लोगों को अपनी ओर अधिक भझाकृष्ट किया। संरकृत-साहित्य की रसभरी 
सूक्तियां और अपनी स्वतन्त्र विशेषताए' रखने वाले सिद्धान्त जन-जन की जवान 
पर आज भी अपना स्थान बनाये हुए हैं | 

आचाये हेमचन्द्र ने अ्ईन्नीत नामक जो एक संक्षिप्त ग्रम्थ बनाया है, 
उसमें कुछ एक ऐसे तत्त्व हैं जो युद्ध के नशे में अपने विवेक को खो बंठे 
हैं, उनके भी विवेक को जगाने वाले हैं। उदाहरण के तौर पर एक श्लोक 
पढ़िए--- 

सन्दिग्धो विजयो युद्ध, उसन्दिग्धः पुरुषच्षयः | 
सत्स्वन्येष्वित्युपायेषु, भूपो युद्ध विवजयेत्‌ १<|| 

व्याकरण भाषा का आधार होता है। गुजरात और बंगाल में पाणिनि- 
व्याकरण का प्रचलन बहुत थोड़ा था। वहाँ पर कालापक और कातन्त्र 
व्याकरण की मुख्यता थी। किन्तु ये दोनों व्याकरण सर्वाज्ञपूर्ण और सांगोपांग 
नहीं थे। आचाय ट्रेमचन्द्र ने सांगोपाजड्ञ सिद्ध हेस शब्दानुशासन!' नामक 
व्याकरण की रचना की। उनका गौरव बड़े श्रद्धा भरे शब्दों में माया 
गया है-- 

कि स्तुमः शब्दपाथोघेह्ट॑मचन्द्रथतेम॑तिम | 
एकेनापि हि येनेहक्‌, कृतं शब्दानुशासनम्‌ | 

व्याकरण के पाँच अंग हैं ! सूत्र, गणपाठ सहित बृत्ति, घातुपाठ, उणादि 
ओर लिड्रानुशासन। इन सब अंगों की स्वयं अकेले हेमचन्द्र ने रचना करके 
सवंथा स्वतन्ध्र व्याकरण बनाया।| जेनों के दूसरे भी चार व्याकरण हैं-- 
विद्यानन्द, मुष्टि, जेंनेन्द्र और शाकटायन | 

अठारहवबी शताब्दी के बाद संस्कृत का प्रवाह सबंधा रुक गया हो, यह 
बात नहीं | बीसवीं सदी में तेरापन्थ सम्प्रदाय के मुनि श्री चौथमलजी ने “मिक्षु 
शुब्दामुशासत्” नासक महाव्याक्ररण की रचना की । आचार लावण्य सूहरि 
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ने घातु-रक्षाकर के संकलन में बहुत बड़ा प्रय्ष किया। इस सदी में दूसरे भी 
बहुत से प्रयक्ष संस्कृत-साहित्य की रचना के लिए हुए । 

जैनों ने केवल साहित्य-प्रणयन के द्वारा ही संस्कृत के मौरव को नहीं 
बढ़ाया किन्सु साहित्य को सुन्दर अच्चरों में लिपियद्ध करके पुस्तक भण्डारों में 
उसकी सुरक्षा करते हुए संस्कृत की धारा को अविस्छिन्न रूप से चालू शला | 
बहुत से बौद्ध ओर वेदिक-शास्त्रों की प्रतिलिपियाँ आ्राज् भी जैन-भण्डारों में 
सुरक्षित हैं । 

जैनाचार्यों ने बहुत से जेनेतर-ग्रन्थों की टीकाएं बना कर अपने अ्रनेकान्त- 
बादी दृष्टिकोण का सुन्दर परिचय दिया। भानुचन्द्र और सिद्धाचन्द्र की बनाई 
हुई जो कादम्बरी की टीका है, उसे पंडितों ने मुर्य रूप से मान्य किया है। 
जैनाचार्यों ने रघुबंश, कुमारसम्भव, नेषथ आदि अनेक काव्यों की टीकाएँ 
बनाई हैं। सारस्वत, कासन्त्र आ्रादि व्याकरण, स्याय-शास्त्र तथा और भी 
दूसरे विधयों को लेकर इस तरह अपनी लेखनी चलाई कि साहित्य सभी की 
समान सम्पत्ति है--यह कहावत चरिताथ हो गई | 

कलिकाल सबंश आचार्य हैमचन्द्र का समय संस्कृत के हास की और 
मकने वाला समय था। आक्ताय हेमचन्द्र प्राकृत और अपश्रश के समय्यंक थे | 
फिर भी उन्होंने संस्कृत-साहित्य को खूब समृद्ध बनाया । फलतः उसके रुके 
हुए. प्रवाह को अन्लिम श्वास गिनने का मौका न मिल सका। आलार्य 
हेमचन्द्र ने पृर्वाचार्यों की आलोचनाए की और उनकी विशेषताओं का आदर 
भी किया। 'सूद्मदर्शिना धर्म-कीर्तिना' आदि जो जेमेतर आचायों के विषय 
में इनके उदगार निकले हैं, वे इनकी उदार-बृत्ति के परिचायक हैं। 

समस्त जैन विद्वानों के प्रौदतम त्कों, नये-नये उन्मेषबाले बिचारों, 
चिरकाल के मन्थन से तेयार की हुई नवनीत जैसी सुकुमार रचनाओं, हिमालथ 
जैसे उज्ज्वल अनुभवों और सदाचार का निरूपशण संस्कृत-भाधा में हुआ है। 
मध्ययुगीय जेनाचार्यों ने अलौकिक संस्कृत-भाषा को जनसाधारण की भाषा 
करने का जो प्रयक्ष किया है, सम्भवतः उसका मूल्यांकन ठीक नहीं हो पाथा । 

श्राममों की बृत्तियों और दीकाओं में संस्कृत-भाषा को व्यापक बनाते के 
लिए अध्यथुग के इन आचार्यों ने प्रान्तीय शब्दों का अहत संग्रह किया 4 
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उत्तरवर्ती संस्कृत-लेखक भी उसी पद्धति का अनुकरण करते तो आज संस्कृत 
को मृत-भाषा की उपाधि न मिलती। यह सम्भव नहीं कि कोई भी भाषा 
जन-सम्पर्क से दूर रद कर चिरंजीबी बन सके । कोरे साहित्यिक रूप में रहने 
बाली भाषा ज्यादा टिक नहीं सकती | 
अनेक व्यक्तियों ने संस्कृत को उपेक्षा की नजर से देखा किन्तु समय-समय 
पर उन्हें भी इसकी अपेक्षा रखनी पड़ी है। इसका स्पष्ट कारण यह है कि 
संस्कृत में लोगों के भ्रद्धा-स्पद धार्मिक विचारों का संग्रह और बहुत से 
स्तुत्यात्मक अन्थ हैं। आचार्य हेमचन्द्र ने परमाहंत राजा कुमारपाल के प्रातः 
स्मरण के लिए, वीतराग-स्तव बनाया **| उसका पाठ करते हुए भाबुक व्यक्ति 
भक्ति-सरिता में गोते खाने लग जाते हैं । 
तव प्रेष्यो६स्मि दासोइस्मि, सेवकोडस्म्यस्मि किड्करः | 
आ्रोमिति प्रतिपकसब, नाथ नातः एर॑ं ब्ुबे **| 
इस श्लोक भें आचार्य हैमचन्द्र बीतराग के चरणों में आत्म-समर्पण करके 
भार -मुक्त होना चाहते हैं। और कहीं पर यह कह्द बेठते हैं कि-- 
कल्याणसिद्धूये साधीयान, कलिरेव कधोपलः | 
विनार्नि गन्ध-महिमा काकतुण्डस्य नेधते *१॥| 
बीतराग में भक्ति-विभोर बन कर आचार हेमचन्द्र कलिकाल के कष्टों 


को भी भूल जाते हैं। 

काव्य के क्षेत्र म॑ं भी जेनाचार्य पीछे नहीं रहै | त्रिपष्टिशलाका, पुरुषचरित्र, 
शान्तिनाथ चरित्र, पद्मानन्द महाकाव्य और भरत-बाहुबलि आदि काव्य 
काव्य-जगत्‌ म॑ शीष॑स्थानीय हैं। उनकी दीकाए' न होने के कारण आज भी 
उनका प्रचार पर्यास नहीं है। बहुत सारे काव्य आज भी अप्रकाशित हैं, 
इसलिए लोग उनकी विशेषताओं से अपरिचित हैं। अप्टलक्षार्थी काव्य में 
'राजानों ददते सौख्यम' इन आठ अछ्चरों के आठ लाख अर्थ किये गए हैं। 
इससे आचार ने दो तथ्य हमारे सामने रखे हैं--एक तो यह कि वर्णों में 
अनन्त पर्याय हैं। दूसरा तथ्य यह कि संस्कृत में एक ऐसा लचीलापन है 
कि जिससे बह अनेक विवर्तों ( परिवर्तनों ) को सह सकता है। ससत-सन्धान 
काव्य में बुद्धि की विलक्षणता है। वह मानस को श्राइचर्य-विभोर किये देती 
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है। उसके अत्येक एलोक में सात व्यक्तियों का जीवन-चरित्र पढ़ा जाता है । 
उन्होंने शब्द-लालित्य के साथ भाव-लालित्य का भी पूरा ध्यान रखा है । 
दुष्ट स्वभाव वाले व्यक्ति में दो व्यक्तियों के बीच दरार डालने की विशाल 
शक्ति होती है। उसकी विशालता के सामने कवि को बड़े-बड़े समुद्र और पहाड़ 
भी छोटे से दौखने लगते हैं। 
भवतात्‌ तटिनीश्वरोन्तरा विषमोडस्तु छितिभ्र्चयोन्‍्तरा | 
सरिदस्तु जलाधिकान्तरा पिशुनों मास्तु किलान्तराबयोः *१॥ 
अपने बड़े भाई सम्राद भरत को मारने के लिए पराक्रम-मूर्ति बाहुबलि 
की मुष्टि ज्योंही उठती है, त्योंही देववाणी से वह शान्त हो जाती है। कवि 
इस स्थिति को ऐसे सुन्दर ढंग से रखता है कि पाठक शमरस-विभोर 
बन जाते हैं *३| 
अयिबाहुबले कलहायवलं, भवतो भवदायतिचारु किमु 
प्रजिधांसुरसित्वमपि स्वगुरु, 
यदि तद्गुरुशासनकृतक इंह ॥ ६६ ॥ 
नूप ! संहर संहर कोपमिमं तव यंन पथा चरितश्वपिता 
सर तां सरणि हि पितुः पदवीं, 
न जहत्यनद्यास्तनयाः क्वचन ||७१॥| 
धरिणी हरिणीनयना नयत, 
बशतां यदि भूपष ! भवन्तमलम्‌ 
विधुरों विधिरेष तदा भविता, 
गुर्माननरूप इहा जक्षयत। ||७२॥| 
तब मुष्टिमिमां सहते भुवि को, 
हरिहेतिमिवाधिकघातवतीम | 
भरता चरितं चरितं॑ मनसा, समर मा समर केलिमिव श्रमणः |७३॥। 
अ्रयि साधय साधय साधपद 
भज शान्तरसं तरसा सरसम्‌ | 
ऋषभध्वज वंशनभस्तरणे | तरणाय 
मनाः किल धावषतु ते ॥७०४॥ 
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इति यावदिमा गगनाड्धणतो, 
मसरतां विचरन्ति गिर। शिरसः | 
अपनेतुमिमा भ्रिकुरानकरोद्‌, 
बलमात्मकरेण स॒तावदयम्‌ ॥७०५॥ 
अप्रका शित महाकाव्य की गरिमा से लोग अवगत हों इस दृष्टि से उसके 
कुछ श्लोक यहाँ प्रस्तुत किये गए, हैं। 
मुझे आशंका है कि विधव अधिक लम्बा न हो जाय | फिर भी कावज्य- 
रस का आस्वाद छोड़नः जरा कठिन होता है। खेर, काव्य-पराग का थोड़ा-सा 
आस्बाद और खचख लें। 
अहह. चुल्लिगहेपु वधुकर-प्रथितभस्ममहावसना अ्रपि। 
गुरतरामपि जाग्रति यामिनीं, हुतभुजोपि हिमैः स्मदुता इब **॥ 
कवि यहाँ पर राज़्ि-जागरण का वर्शन करता हुआ पाठकों के दिलों में 
भी सर्दी की विभीधिका पेदा करता है| कबि विश्व की गोद में रमने वाले 
चेतन और अचेतन पदार्थों का निकटता से अनुभव करता है। उनमें बह 
किसी की भी उपेक्षा नहीं करता । मरुस्थल के मुख्य वाहन झँट तो भूले भी 
केसे जा सकत॑ हैं। उनके बारे मे वह बड़े मजेदार ढंग से कहता है--- 


भरे यथा रोहति भूरि रावा, निरस्यमाने रवणास्तथासन | 
सदेब सर्वाज्ञ बहिरमुखानां, हिताहितशानपराज्जमुखत्वम्‌ *"॥| 


यहाँ हमने अतीत के साहित्य पर एक सरसरी नजर डाली है या यों 
कहिए कि स्थाली पुलाक' के न्‍्यायानुसार हमने कुछ एक स्थलों की परीक्षा की 
है| सिफ सुन्दर अ्रतीत की रट लगाने से भविष्य उज्ज्ब्ल बना नहीं करता | 
इसलिए ताजी दृष्टिबालों को बतमान देखना चाहिए।। जिस युग में यह 
आवाज बुलन्द हो रही हैं कि संस्कृत मृत-भाषा है, उस युग में भी जैन उसे 
सजीब बना रहे हैं। आज भी .नये काव्य, टीकाए', प्रकरण ओर, दूसरे ग्रन्थ 
बनाए, जा रहे हैं | अशुवत आन्दोलन के प्रवर्तक आज्नार्य भी ठुलसी इस विषय 
में बहुत बड़ा प्रयक्ष कर रहे हैं। आ्ाय श्री के अनेक शिष्य आशुकबि हैं। 
बहुत-सी साध्यियां बड़ी तत्परता से संस्कृत के ग्रध्ययन में संलग्न हैं। सभी 
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त्षेत्रों में यदि इस तरह का व्यापक प्रचार हो तो आशा की जाती है कि मृत 
कही जाने वाली संस्कृत-भाषा अमृत बन जाय | 
शान्त रस के आस्वाद के साथ अब मैं इस बिषय को पूरा कर रहा हूँ। 
गीति-काव्य की मधुर स्वर-लहरियां सुनने से सिफे कानों को ही तृप्त नहीं करतीं 
बल्कि देखने से आँखों में भी अ्रनृठा उल्लास भर देती हैं | 
शत्रुजनाः सुखिनः समे, मत्सरमपहाय, 
सन्‍्तु गन्तु मनसोत्यमी, शिवसोौरछूयणहाय | 
सकृदपि यदि समतालवं हृदयेन लिहन्ति 
विदितरसास्तत इह रति, स्वत एवं वहन्ति **|| 
प्रादेशिक साहित्य 
. दिगम्बर-आचायों का प्रमुख विहारन्क्तेत्र दक्षिण रहा। दक्षिण की 
भाषाओं में उन्होंने विपुल साहित्य रचा । 
कन्नड़ भाषा में जेन कवि पोन्न का शान्तिपुराण, पंप का आदिपुगाश 
और पम्पभारत आज भी बेजोड़ माना जाता है। रत्न का गदा-युद्ध भी बहुत 
महत्त्वपूर्ण है। ईसा की दसवों शती से १६ वीं शती तक जेन महर्पियां ने काव्य, 
व्याकरण, शब्द-कोप, ज्योतिष, वेद्यक अदि विविध विषयों पर अनेक ग्रन्थ लिख 
ओर कर्णाटक-संस्कृति को पर्याप्त समृद्ध बनाया । दक्षिण भारत की पांच द्राबविड- 
भाषाओं म॑ से कन्नड़ एक प्रमुख भाषा हैं। उसमे जैेन-साहित्य और साहित्यकार 
आज भी अमर हैं **| तामिल भी दक्षिण की प्रसिद्ध भाषा है । इसका जेंन 
साहित्य भी बहुत समृद्ध है। इसके पाँच महाकाव्यों में से तीन महाकाब्य 
चिन्तामगि, सिलप्यडकारम्‌ और बलेतापति--जैन कवियों द्वारा रखित हैं | 
नत्रोल तामिल का विश्रुत व्याकरण है। कुरल और नालदियार जेसे महान 
ग्रन्थ भी जेंन महर्षियों की कृति है । 
गुजराती साहित्य 
.. उत्तर भारत श्वताम्बर-आचार्या का विहार-त्तेत्र रहा | उत्तर भारत की 
भाषाओं में दिगम्बर-साहित्य प्रचुर है। पर श्वेताम्बरसाहित्य की अपेक्षा 
बह कम है। आचाय॑ हेमचन्द्र के समय से गुजरात जेन-साहित्य और संस्कृति 
से प्रभावित रहा है। आनन्दधनजी, यशोबिंजयंजी आदि अनेक योगियों व 
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महर्षियों ने इस' भाषा में लिखा। विशेष जानकोरी के लिए 'जैन गुर्जर 
कषिशो' देखिए | 
राजस्थानी साहित्य 

राजस्थानी में जैन-साहित्य विशाल है। इस सहखाब्दी में राजस्थान जैन- 
मुनियो का प्रमुख विहार-स्थल रहा है। यति, संविज्न, स्थानकभ्रासी और 
तेरापन्ध सभी ने राजस्थानी में लिखा है। रास और चरित्ती की संख्या प्रचर 
है| पूज्य जयमलजी का ग्रदेशी राजा का चरित बहुत ही रोचक है । कि 
समय सुन्दरजी की रचनाओं का संग्रह अगरचन्दजी नाहटा ने अमी प्रकाशित 
किया है। फुटकल ढाली का संकलन किया जाए तो इतिहास को कई नई 
ऊांकियां मिल सकती हैं। 

राजस्थानी भाषाओं का ख्रोत प्राकृत और अपभ्रश हैं। काल-परिवतन 
के साथ साथ दूमरी मापाओं का भी सम्सिश्रण हुआ है | 

राजस्थानी साहित्य तीन शेलियों में लिखा गया है--( १) जैन शैली (२) 
चारणी शली (३) लाकिक शैली । जन शैली के लेखक जेन-माधथु और यति 
अथवा उनस सम्बन्ध रखन बाले लोग हं। इस शैली म॑ प्राच्चीनता की कलक 
मिलती है। अनेक प्राच्चीन शब्द और मुहाबर इसमें आगे तक च्ले आये हैं। 

जैनी का सम्बन्ध गुजरात के साथ विशेष रहा है। अतः जन शैली में 
गुजराती का प्रभाव भी दृष्टिगोचर होता है। चारणी शेंली के लेखक प्रधानतया 
चारण ओर गोण रूप में अन्यान्य लोग है ( जनो, बआह्षणों, राजपूतो, भाटों 
आाईद ने भी इस शंली म॑ रचना की है )। इसमे भी प्राचीनता की पुट 
मिलती है पर बह जन शली से भिन्न प्रकार की है, यद्यपि जैनो की अपभ्रश 
रचनाओं में भी, विशेष कर युद्धवर्णन में, उसका मूल देखा जा सकता है | 
डिगल बस्तुतः अपभ्रश शैली का ही विकसित रूप है *<। 

तंरापन्थ के आचार्य मिक्षु ने राजस्थानी-साहित्य में एक नया खोत 
अहाया, अ्रध्यात्म, अनुशासन, ब्रहझ्मचये, धोर्मिक-समीक्षा, रूपक, लोक-कथा 
श्रौर अपनी अ्रनुभूतियों से उसे व्यापकता की ओर ले चले। उन्होंने गद्य भी 
बहुत लिखा | उनकी सारी रचनाओ का प्रमाण ३८ हजार श्लोक के लगभग है | 
मारबाड़ी के ठेठ शब्दों भें लिखना और मनोवेशानिक विश्लेषण करना 
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उनकी अपनी विशेषता है। उनकी वाणी का खोत क्रान्ति ओर शान्ति दोनों 
धाराओं में बहा है। अक्षचारी को मित-भोजी होना चाहिए। अमित-भोजी 
की शारीरिक और मानसिक दुर्दशा का उन्होंने सजीव चित्र खींचा है :-- 
अति आहार थी दुख हुवे, गले रूप बल गात। 
परमाद निद्रा आलस हुवे, बले अनेक रोग होय जात || 
अति आहार थी बिपय बचे, घोणोइज फारे पेट । 
घान अमाऊ' ऊरतो, हांडी फाये नेट **॥ 
फाटे पेट अत्यन्त रे, बन्ध हुवे नाड़ियां | 
बले श्वास लेबे, अबखो थको ए ॥ 
बलें होगे अजीरण रोग रे । 
मुख बासे बुरो, पेट काले आफरो ए. || 
ते उठे उक्काला पेट रे, चाले कलमली । 
बले छूटे मुख थूकनी ०. ॥ 
डील फिर चक्‍डोल रे, पित घृमे घणा | 
चाले मुजल बले मुलकणी ए. || 
आप मीठी घणी डकार रे | 
बले आवबे गरुवलका, जद आहार भाग उलटो पढ़ें ए ॥ 
हांडी फाटे नट रे, अधिकों ऊरियां। 
तो पट न फार्टे क्रिण बिचे ए | 
हह्चारी इम जाण रे, अधिको नहीं जीमिए | 
उणोंदरी में ए. गुण घणा ए“*॥ 
नव पदार्थ, जिनीत-अविनीत, अताजत, अनुकम्पा, शील री नवबाड़ आदि, 
उनकी प्रमख रचनाएं हैं। 
तेरापंध के चतुर्थ आचाय अऔरीमजयाचाय महाकत थे। उन्होंने अपने 
जीवन में लगभग साढ़े तीन लाख श्लोक प्रमाण गद्य-पद्य लिखे । 
उनकी लेखनी में प्रतिभा का चम्त्कार था। वे साहित्य और अ्रध्यात्म 
के क्षेत्र में अनिरुद्ध गति से चले। उनकी सफलता का स्वतः प्रमाण उनकी 
अमर कृतियां हैं। उनका तत्त्व-शान प्रौढ़ था। श्रद्धा, तक और व्युत्पत्ति की 
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जिवेणी में श्रज भी उनका हृदय बोल रहा है। जिन-वाणी पर उनकी अहूट 
भरद्धा थी। विचार-मेद की दुनियां के लिए वे तार्किक ये। साहित्य, संगीत, 
कला, संस्कृति--ये उनके ब्युत्पत्ति-ल्षेत्र थे। उनका सबवेतोन्मुखी व्यक्तित्व उनके 
युग-पुरुष होने की साक्षी भर रहा है | 
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वाड़ी है--गुजराती का कुछ मिश्रण है। वे पयन-बद्ध हैं। संगीत की स्वर- 
लहरी से थिरकती गीतिकाओं में जैन तत्त्व-मीमांसा चपलता से तेर रही है । 
उनमें अनेक समस्याओ्रों का समाधान ओर विशद आलो चना-शत्रात्मलोचनाएं 
हैं। सबसे बड़ी टीका भगबती सूत्र की है, उसका ग्रन्थमान करीब ८० हजार 
श्लोक है। सही अथ में वे थे कुशल टीकाकार | 
वार्तिककार और स्तबककार 
.. आचारांग-द्वितीय श्रुतस्क ध के जटिल विषयों पर उन्होंने वातिक लिखा | 
उसमें विविध उलभन भरे पाठों को विशद चर्चा के साथ सुलकाया है| ओर 
विसंबाद-स्थानीय स्थलो को बड़े पुष्ट प्रमाणों से संवादित किया है। यों तो 
उस समूचे शास्त्र का टब्बा भी उन्होंने लिखा। 
एक तुलनात्मक दृष्टि 

ग्रभय देव“ *, शीलाॉंकाचाय“१, शांत्याचाय**, हरिभद्र८५, मलधारी 
हेमचन्द्र:५ और मलयगिरि**--ये जन-आगमों के प्रसिद्ध संसकृत-टीकाकार हुए 
हैं। इनकी टीकाओं म॑ आगमिक टीकाओं की अपेक्षा दार्शनिक चर्चाओं 
का बाहुल्‍य है। 

इनके पहले आगमों की टीकाए प्राकृत में लिखी गई। वे नियक्ति4<, 
भाष्य “* और चूर्णि*" के नाम से प्रसिद्ध हैं। इनमें आगमिक चर्चाओं के 
अतिरिक्त जैन दर्शन की तक॑ संगत व्याख्याए भी मिलती हैं। जैन तत्त्वों की 
तार्किक व्याख्या करने में विशेष्यावश्यक भाष्यकार जिनभद्र ने अनूठा कौशल 
दिखाया है। नियुक्ति और भमाष्य पद-बद्ध हैं और चूर्णियां गद्ममय | चूर्णियों 
में मुख्यतया भाष्य का विधय संज्षेप में लिखा गया है। 

जेन आचार्य लोक-भाषा के पोषक रहे हैं। इसलिए, जेन-साहित्य माषा 
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की दृष्टि से भी बहुत महस्वपूर्ण है। उत्तर भारत और दक्षिण भारत की 
विधिध भाषाएं आज भी जेन-धर्म की व्यापकता की गाथा गा रही हैं। पाय- 
चन्दसूरी ओर धम सिंह** मुनि ने गुजराती में टब्बा लिखे** | बिस्तृत 
टीकाओं में रस-पान जिनके लिए सुगम नहीं था, उनके लिए, ये बड़े उपयोगी 
बने। दूसरे, ज्यों-ज्यों संस्कृत का प्रसार कम हो रहा था, त्यों-यों लोग बिषग्न 
से दूर होते जा रहे थं। इनकी रचना उस कमी की पूर्ति करने में सफल 
सिद्ध हुईं । हजारो जैन-मुनि इन्हीं के सहारे सिद्धान्त के निष्णात बने | 

जयाचाय॑ २० वीं सदो के महान्‌ टीकाकार हैं। उनकी टीकाए' सेद्धान्तिक 
चर्चाओं से भरी-पूरी हैं। शास्त्रीय विषयों के आलोडन-प्रत्यालोडन में वे इतने 
गहरे उतरे जितना कि एक सफल टीकाकार को उत्तरना चाहिए.) दाशंनिक 
व्याख्याए' लम्बी नहीं चली हैं। सेद्धान्तिक विधि-निषेध ओर विसंवादों पर 
उनकी लेखनी तब तक नहीं रुकी, जब तक जिजशासा का धागा नहीं टूटा | 
एक बात को सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण प्रस्तुत करने में उन्हें अपूर् 
कोशल .मिला है। सिद्धान्त-समालोचना की हृष्टि से उनकी टीकाए बेजोड़ 
हैं--यह कहा जा सकता है और एक समीक्षक की दृष्टि से कहा जा सकता है | 
अबन्धकार 

आपने करीब १६ प्रबन्ध लिखे | उनमें कई छोट हैं और कई बड़े | भाषा 
सहज और सरस है। सभी रसों के वर्णन के वाद शान्त रस की धारा बहाना 
उनकी अपनी विशेषता है | जगह-जगह पर जेन-संस्कृति और तल्व-शान की 
स्फुट छाया है। इनके अध्ययन से पाठक को जीवन का लक्ष्य सममने में 
बड़, मफलता मिलती है। कवि की भावुकता और संगीत की मधुर स्वर- 
लहरी से जगमगाते ये प्रबन्ध जीबन की मरसता और लकद्दवप्राप्ति के परम 
उपाय हैं। 
थध्यात्मोपदैदा 

उनकी लेखनी की नोक अध्यात्म के ज्षेत्र मे बड़ी तीखी रही है। आराधना 
मोह जीत, फुटकर ढालें--ये ऐसी रचनाए हैं, जिनमे अच्ेतन को चेंतनावान 
बनाने की क्षमता है |. 
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विविध रचनाएं--चर्चा का नया ज्ौत 

श्रम विध्यंसन, जिनाशा मुखमंडन, कुमति विहंडन, सदेह विषोषधधि आदि 
चार्चिक ग्रन्थ, श्रद्धा की चौपाई, फुटकर दालें आदि संस्कृति के उद्‌बोधक 
प्रन्थ, उनकी कुशाग्रीयता के सजग प्रहरी हैं | 
आगम समन्वय के सर । 

आचाये भिक्कु की विविध रचनाओं का जेन-आगमों से समन्वय किया, 
यह आपकी मौलिक सूक है। आपने इन कृत्तियों का नाम रखा “सिद्धान्त 
सार'। आचार्य भिक्तषु की वबिचार-धारा जन सूत्रों से प्रमाणित है, यह खतः 
नितर आया है। इसके पहले आगम से दर्शन करने की प्रणाली का उद्गम 
हुआ प्रतीत नहीं होता | जयाचार्य इसके खष्टा हैं । 
स्तुतिकार 

जयाचार्य का हृदय जितना तात्त्विक था, उतना ही श्रद्धालु। उन्होंने 
तीर्थंकर, श्राचार्य और साधुओं की स्तुति करने में कुछ उठा नहीं रखा। वे 
गुण के साथ गुणी का आदर करना जानते थे | उनकी प्रसिद्ध रचना “चौबीसी' 
भक्ति-रस की सजल सरिता है। सिद्धसेन, समन्तभद्र, हेमचन्द्र और आनन्द- 
धन जेसे तपस्वी लेखकों की दाशंनिक स्तुतियों के साथ जयाचाय ने एक नई 
कड़ी जोड़ी । उनकी स्तुति-रचना में आत्म-जागरण का उदबोध है। साधक 
के लिए दर्शन और आत्मोदबोध--ये दोनों आवश्यक हैं। आत्मोदबोध के 
बिना दर्शन में आग्रह का भाव बढ़ जाता है। इसलिए दार्शनिक की ख्याति 
पाने से पहले अध्यात्म की शिक्षा पाना जरूरी है ! 
जीवनी-लैसक 

भारत के प्राच्य साहित्य में जीवनियां लिखने की प्रथा रही है। उसमें 
अतिरंजन अधिक मिलता है। अपनी कथा अपने दाथों लिखना ठीक नहीं 
समझा जाता था। इसलिए जिन किन्हीं की लिखी गई, वे प्रायः दूसरों के 
द्वारा लिखी गई | दूसरे व्यक्ति विशेष श्रद्धा या अन्य किसी स्वार्थ से प्रेरित 
हो लिखते, इसलिए उनकी कृति में यथा्थंवाद की अपेक्षा अर्थवाद अधिक 
रहता । जयाचारये इसके अपवाद रहे हैं। उन्होंने बीसियों छोटी-मोट़ी जीवनिश्नां 
लिछीं। सबमें य॒थार्थ-दृष्टि का पूरा-पूरा ध्यान रखा | उ्रस्तु स्थिति को स्पष 
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करने के सिवाय वे आगे नहीं बढ़े । जीवनी के लेखकों में जयाचायं का एक 
विशिष्ट स्थान है। भिक्षुजश रसायन, हैम नवरसो आदि आपकी लिखी हुई 
प्रख्यात जीवनियां हैं | 


नि तीन च+ 5 


तेरापंध के इतिहास को सुरक्षित रखने का श्रेय जयाचार्य को ही है। 
उन्होंने आचाय मिक्षु की विशेष घटनाओं का संकलन कर एक महत्त्वपूर्ण 
काय किया | साधु-साध्वियों की 'ख़्यात' का संग्रह करवाया | इस दिशा 
में और भी अनेक कार्य किए | 
मर्यादा पुरुषोत्तम 

जयाचार्य की शासन-शैली एक कुशल राजनीतिज्ञ की सी थी। वे अनु- 
शासन झोर संगठन के महान निर्देशक थे। उन्होंने संघ को सुव्यवस्थित रखने 
के लिए छोटे-बड़े अ्रनेक मरयादा-ग्रन्थ लिखे। आचाय भिक्षु रचित मर्यादाओं 
की पद्यबंद्ध रचनाए की। आचार्य भिन्तुकृत 'लिखनों की जोड़' एक अपूब 
रचना है | 
गद्य-लेखक 

. श्राचीन लोक-साहित्य में गद बहुत कम लिखा गया। प्रत्येक रचना पद्मों 

में ही की जाती | जयाचाय बहुत बड़े गद्-लेखक हुए हैं। उन्होंने आचाय 
मभिक्षुके दृशस्त' इतनी सुन्दरता से लिखे हैं, जो अपनी प्रियता के लिए. प्रसिद्ध हैं | 
महान्‌ शिक्षक 
.. जीवन-निर्माण के लिए शिक्षा नितान्त आवश्यक तत्त्व है| शिक्षा का अर्थ 
तत्व की जानकारी नहीं | उसका अर्थ है जीवन के विश्लेषण से प्राप्त होने- 
वाली जीवन-निर्माण की विद्या। जयाचार्य ने एक मनोवैज्ञानिक की भांति 
अपने संघ के सदस्यों की मानसिक वृत्तियों का अध्ययन किया। गहरे मनन 
ओर चिन्तन के बाद उसपर लिखा | यद्यपि इस विषय पर कोई स्वतन्त्र ग्रन्थ 
नहीं लिखा, कई फुटकर दालें लिखीं, किन्तु उनमें मानत्र की मनोकृत्तियों का 
जिस सजीबता के साथ विश्लेषण हुआ है वह अपने ढड़ का निराला है | 
जीवन को बनाने के लिए, मनकी बृत्तियों को सुधारने के लिए, जो साधन सुकाये 
हैं, वे अचूक हैं । 
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आचार्य श्री तुलसी की राजस्थानी में अनेक रचनाएं हैं। उनमें कालू यशो 
बिलास प्रमुख कृति है। उसमें अपने गुरुदेव कालुगणी के जीवन का सांगोंपांग 
बरणन है। उसका एक प्रसंग यह है 

मेबाड़ के लोग श्रीकालुगणी को अपने देश पधारने की प्रार्थना करने आये 


हैं। उनके हृदय में बड़ी तड़फ है। उनकी अन्तर-भावना का भेवाड़ की 
मेदिनी में आरोप कर आपने बड़ा सुन्दर क्ित्रण किया है :-- 


“परतित-उधार पधारिए, संगे सबल लहि थाट | 

मेदपाट नी मेदिनी, जोवे खड़ि-खड़ि बाद ॥ 

सघन शिलोच्चयने मिपे, ऊंचा करि-करि हाथ । 

चंचल दल शिखरी मिषरे, दे काला जगनाथ ॥| 

नयणां बिरह तुमारह, करें निमरणा जास। 

अभ्रमराराव अ्रमे करो, लह लांबा निःश्चास ॥ 

कोकिल-कूजित ब्याज थी, ब्रतिराज उड़ाबैं काग | 

अरघट खट खटका करी, दिल खटक दिखाबे जाग। 

मैं अबला अचला रही, किम पहुंचे मम सन्देश | 

इम भुर भुर मनु कूरणा, संकोच्यों तनु सुविशेष “*३|| 

इसमें केबल कवि-हृदय का सारस्य ही उद्धेलित नहीं हुआ है, किन्तु इसे 
पढ़ते-पढ़ते मेबाड़ के हरे-भरे जंगल, गगनचुम्बी पर्बंतमाला, निकर, भैंवरे, कोयल, 
घड़ियाल और स्तोकभूभाग का साक्षात्‌ हो जाता है। मेवाड़ की ऊंची भूमि 
में खड़ी रहने का, गिरिश्वद्वला म॑ हाथ ऊंचा करने का, कृत्षों के पवन- चालित 
दलों में आह्वान करने का, मधुकर के गुझ्लारब में दीर्घोष्णु निःश्वास का, 
को किल-कूजन में काक उड़ाने का आरोपण करना आपकी कवि-प्रतिभा की 
मौलिक सुर है। रहँट की घड़ियों म॑ दिल की टीस के साथ-साथ रात्रि- 
जागरण की कल्पना से बेदना में मार्मिकता आ जाती है। उसका चरम रूप 
अन्तर्जगत्‌ में न रह सकने के कारण बहिर्जगत्‌ में आ साकार बन जाता है ! 
उसे कबि-कल्पना सुनाने की अपेक्षा दिखाने में अधिक सजीब हुई है। अन्तर 


ब्यथा से पीड़ित मबराड़ की मेदिनी का कृश शरीर वहाँ की भौगोलिक स्थिति: 
का सजीव चित्र है। 
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मघवा गणी के खगे-वास के समय कालुगणी के मनोभावों का आकलन 

करते हुए. आपने गुरु-शिष्य के मधुर सम्बन्ध एवं विरह-वेदना का जो सजीब 
ब॒र्युन किया है, वह कवि की लेखनी का अद्भुत चमत्कार है :-- 

'नेहड़ला री क्‍्यारी म्हांरी, मूकी निराधार | 

इसड़ी कां कीधी म्हारा, हिबड़े रा हार॥ 

चितड़ी लाग्यो रे, मनड़ो लाग्यो रे। 

खिण खिण समरूं, शुरु थांरों उपगार रे॥ 

किम बिसराये म्हारा, जीवन - आधार | 

बिमल विचार चारू, अव्वल आचार रे॥ 

कमल ज्यू अमल, हृदय अबिकार | 

आज सुदि कदि नहीं, लोपी तुज कार रे॥। 

बद्यों बलि बलि तुम, मींट विचार । 

तो रे क्यां पधार्था, मोये मृकी इह वार रे ॥ 

स्व स्वामी रू शिष्य-गुरु, सम्बन्ध विसार *“*। 

पिण मसांची जनथअ्रति, जगत्‌ मझकार रे। 

एक पकखी प्रीत नहीं, पढ़ें कदि पार ॥| 

पिऊ पिऊ करत, पपैयों पुकार रे। 

पिण नहीं मुदिर ने, फिकर लिगार *४|”? 

जेन-कथा-साहित्य में एक प्रसंग आता है। गजसुकुमार, जो भीकृष्ण के 

छोट भाई थे, भगवान्‌ अरिप्टनेमि के पास दीक्षित बन उसी रात को ध्यान 
करने के लिए. श्मशान चले जाते हैं। बहाँ उनका श्वसुर सोीमिल आता है। 
उर्हें साधु-मुद्रा म॑ देख उसके क्रोध का पार नहीं रहता । वह जलते अंगारे ला 
मुनि के शिर पर रख देता है। मुनि का शिर खिचड़ी की भाँति कलकला 
उठता है। उस दशा में वे अध्यात्म की उच्च भूमिका में पहुंच 'चेतन-तन- 
मिन्‍नता' तथा समः शत्नी च मित्रे च' की जिस भावना में झारूद होते हैं, 
उसका साकार रूप आपकी एक कृति में मिलता है। उसे देखते-देखते द्वष्टा 
स्वयं आत्म-बिभोर बन जाता है| श्रध्यात्म की उत्ताल ऊर्मियाँ उसे तन्‍्मय 


किए, देती हैं :«- 


जैम दइशन के मोलिक तर 


“जब परे शीश पर अखीरे, 
ध्याते यों चृतिघर धौरे। 
है कौन वरिष्ठ भुबन में, 
जो मुझको आकर पीरें॥ 
में अपनो रूप पीिछान्‌, 
हो उदय शानसयथ  आनू। 
घास्तव में वस्तु पराई, 
क्यों अपनी करके मानू ॥ 
मेने जो संकट पाये, 
सब मात्र इन्हीं के कारण | 
अब तोदइँ. सब जंजीरे, 
ध्यावे यों धृति धर धीरे॥ 


कबके य बन्धन मेरे, 
अबलों नहीं गये बिखेरे | 
जब से मैंने अपनाये 
तब से डाले दृद डेरे॥ 
सम्बन्ध कहा भरे से, 
कहा भेंस गाय के लागे। 
हैं निज गुण असली हीरे, 
ध्यावं यों धृति घर धीरे॥ 


में ऋतन चिन्मय चारू, 
ये जडुता के अधिकारू। 
में अज्चय अज अबविनाशी, 
ये ग़लन - मिलन विशरारू॥ 
क्यों . प्रेम इनन्‍्हों से. ढाचो, 


[ १०४ 
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दुर्गीत॑ की दलना पायी। 
अब भी हाँ  रहूँ”ः बतौर, 
ध्यावे याँ पृति धर घौरे॥ 


५ है 


यह मिल्‍यो सखा हितक़ारी, 
उत्ताँ. अघ की भारी 
नहिं. द्वेषभाव दिल लाऊँ, 
केवल्य पलक भे॑ पाझूँ॥ 
सच्चिदानन्द बन जाऊेँ, 
लोकाग्र... स्‍थान पएहुँचाऊँ। 
प्रद्य. दो भव॒ प्राचीरे, 
ध्यावे यों धृत धर धौरें॥ 


। 4 


नहि मरू न कबही जन्मे, 
कहिं परू न जग अंकट में। 
फिर जर्ूँ न आग - लपट में, 
कर पड़ न प्रलय - भपट में॥ 
दुनियां के दारुण दुःख में, 
धधकत शोकानल  घधुक में। 
नहिं. धुक॑ सहाय सभीरे, 
ध्यावे यो धृति धर धीरे॥ 


नहिं. बहूँ सलिल - स्ातों में, 
नहिं. रहूँ भन्र पोतों में। 
नहिं. जहूँ रूप में मरहारो, 
नहिं लहूँ कष्ट मौतों, भें 
माई छिंदे “घोर ' तैलबांरो) 
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नहिं. मिदू मन्न भलकारां, 
चद्दे आये शत्रु सभीरे, 
ध्यावे यों धघृति धर धीरे।” 


इसमें आत्म-स्वरूप, मोक्ष, संसार-भ्रमण और जड़-तत््व की सहज-सरल 
व्याख्या मिलती है| वह ठेठ दिल के अन्तरतल में पैंठ जाती है। दाशैनिक की 
नीरस भाषा को कवि किस प्रकार रस-परिपूर्ण बना देता हैं, उसका यह एक 
अनुपम उदाहरण है* * | 
हिन्दी-साहित्य 

हिन्दी का आदि खोत अप्भ्रश है| विक्रम की दसवीं शताब्दी से जैन 
विद्वान इस ओर मुके । तेरहवीं शती में आचाय॑ हेमचन्द्र ने अपने प्रसिद्ध 
व्याकरण सिद्धहेमशब्दानुशासन में इसका भी व्याकरण लिखा | उसमें उदाहरण- 
स्थलों में अनेक उत्कृष्ट कोटि के दोहे उद्धृत किए हैं। श्वेताम्बर और 
दिगम्बर दोनों परम्पराओं के मनीपी इसी भाषा में पुराण, महापुराण, स्तोश्र 
अआगदि लिखते ही चले गए | महाकत्रि स्वयम्भू ने पद्मचरित लिखा | राहुलजी 
के अनुसार तुलसी रामायण उसमे बहुत प्रभावित रहा है। राहुलजी ने स्वयम्भू 
को विश्व का महाकवि माना है। चतुमखदेव, कवि रइधु, महाकवि पुष्यदन्त 
के पुराण अपन्रंश में हैं | योगीन्द्र का योगमार और परमात्म प्रकाश संत- 
माहित्य के प्रतीक ग्रन्थ हैं। 

हिन्दी के नए-नए रूपों भें जेन-साहित्य अपना योग देता रहा। पिछली 


चार-पाँच शताब्दियों भ॑ वह योग उल्लास-वर्धक नहीं रहा | इस शताब्ली में 
फिर जैन-समाज इस ओर जागरूक है--ऐसा प्रतीत हो रहा है | 
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जेन धर्म पर समाज का प्रभाव 
धर्म और समाज 

बिहार का क्रान्ति घोष 
तत्त्वचर्चा का प्रवाह 
बिम्बसार-श्रेणिक 
चेटक 
राजर्षि 

संलेखना 

विस्तार और संक्षेप 

जेन संस्कृति और कला 
कला 

चित्रकला 

लिपिकला 

मूतिकला और स्थापत्यकला 


धर्म और समाज 
धर्म असामाजिक--वैयक्तिक तत्व है। किन्तु घधम्मं की आराधना करने 


वालों का समुदाय बनता है, इसलिए व्यवहार में धर्म भी सामाजिक बन 
जाता है । 


सभी तीर्थंकरों की भाषा में धर्म का मौलिक रूप एक रहा है। घम्म का 
साध्य मक्ति है, उसका साधन द्विरूप नहीं हो सकता। उसमें मात्रा-मेद ही 
सकता है, किन्तु स्वरूप-मेद नहीं हो सकता। म॒क्ति का अर्थ है--बाह्य का 
पूर्ण त्याग-- यूद्तम शरीर का भी त्याग | इसलिए मृमुन्तु-बर्ग ने बाह्य के अ्रस्पीकार 
पक्ष को पुष्ट किया | यही तत्व भिन्न-भिन्न युगों में निग्र न्थ-प्वचन, जिन-वाणी 
और जेन-धर्म की संज्ञा पाता रहा है। भारतीय-मानस पर त्याग और तपस्था 
का प्रतिविम्ब है, उसका मूल जैन-धम ही है। 

अहिंसा और सत्य की साधना को समाज-व्यापी बनाने का श्रेय भगवान्‌ 
पाश्व को है। भगवान्‌ पारश्व अर्हिंसक-पर ग्यरा के उन्‍नयन द्वारा बहुत लौक- 
प्रिय हो. गए थे। इसकी जानकारी हमें “पुरिसादाणीय' १---पुरुषादानीय 
विशेषण के द्वारा मिलती है। भगवान्‌ महावीर भगवान पाश्वे के लिए इस 
विशेषण का सम्मानप्र्॒वक प्रयोग करते थ| यह पहले बताया जा चुका है--- 
आगम की भाषा में सभी तीथेकरों ने ऐसा ही प्रयक्ष किया | प्रो* तान-युन- 
शान के अनुसार अहिसा का प्रचार वेज्ञानिक तथा स्पष्ट रुप से जेन तीर्थकरों 
द्वारा और विशेषकर २४ तीर्थकरों द्वारा किया गया है, जिनमें अन्तिम 
महावीर-वधमान थे *| 
बिहार का क्रान्ति-घोष 

भगवान्‌ महाबीर ने उसी शाश्वत सत्य का उपदेश दिया, जिसका उनसे 
पूवयत्ती तीथंकर दे चुके थे। किन्तु महावीर के समय की परिस्थितियों ने 
उनकी बाणी को ओजपूर्ण बनाने का अवसर दिया। हिंसा का अ्योजन 
पक्ष सदा होता है--कभी मन्द और कभी तीत्र | उस समय हिंसा सैद्धाम्तिक 
पक्ष में भी स्वीकृत थी। भगवान्‌ ने इस हिंसा के आचरण को दोहरी मूखंता 
कहा | उन्होंने कहा--प्रातः स्नानादि से मोक्ष नहीं होता ?*। जो सुबह और 
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शाम जल का स्पशे करते हुए--जल-स्नान से मुक्ति बतलाते हैं, थे श्रश्ञानी 
हैं*। हुत से जो मुक्ति बतलाते हैं, वे भी श्रज्ञानी हैं “। 

स्नान, हवन आदि से मुक्ति बतलाना अपरीक्षित बचन है। पानी और 
अग्नि में जीव हैं। सब जीव सुख चाहते हैं-इसलिए जीवों को दुख देना 
मोक्ष का मार्ग नहीं है--यह परीक्षित-बचन है '। 

जाति की कोई विशेषता नहीं है *। जाति और कुल त्राण नहीं बनते*। 
जाति-मद का घोर विरोध किया। ब्राहणों को अपने गणों के प्रमुख बना 
उन्होंने जाति-समन्वय का आदर्श उपस्थित किया | 

उन्होंने लोक-भाषा में उपदेश देकर भाषा के उनन्‍्माद पर तीज्र प्रहार 
किया '*| आचार-धर्म को प्रमुखता दे, उन्होंने विद्या-मद की बुराई की ओर 
स्पष्ट संकेत किया * "| 

लकद्तय का विपयंय सममाते हुए मगवान ने कहा--'“जिस तरह कालकृट 
विष पीने वाले को मारता है, जिस तरह उल्टा ग्रहण किया हुआ शस्त्र 
शस्त्रधारी को ही घातक होता है और जिस तरह विधि से वश नहीं किया 
हुआ बेताल मन्त्रधारी का ही विनाश करता है, उसी तरह विषय की पूर्ति के 
लिए प्रहण किया हुआ धर्म आत्मा के पतन का ही कारण होता है ११” 

बेंषम्य के विरुद्ध आत्म-तुला का मर्म सममाते हुए भगवान्‌ ने कहा-- 
“प्रत्येक दर्शान को पहले जान कर में प्रश्न करता हूँ,” है बादियों । तुम्हें सुख 
अभिय है या दुःख अप्रिय ? यदि तुम स्वीकार करते हो कि दुःख अ्रप्मिय है 
तो तुम्हारी तरह ही सर्व प्राणियों को, स्व भूतों को, सर्व जीबों को और सर्व 
सत्वों को दुःख महा भयंकर, अनिष्ट और अशान्तिकर है १९| यह सब सममझ 
कर किसी जीव की हिंसा नहीं करनी चाहिए | 

इस प्रकार भगवान की बाणी में अहिसा की समग्रता के साथ-साथ वेषम्य, 
जातिवाद, भाषावाद और हिंसक मनोभाव के विरुद्ध क्रान्ति का उच्चतम घोष 
था | उसने समाज की अन्तर चेतना को नव जागरण का संदेश दिया | 
तत्त्व-चर्चा का प्रवाह 

भगवान महावीर की तथथ्यूत वाणी ने श्रमणों को आकृष्ट किया | 
भगवान्‌ पाश्व॑ की परम्परा के भ्रमण भ्रगवान्‌ महावीर के तीर्थ में सम्मिलित हो 
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गए "| अन्य तीर्थिक संन्यासी भी मगबान्‌ की परिषद्‌ में आने लगे। 
अम्वड़,१ ४ स्कन्रक, पुदुगल*"" ओर शिव*९ झादि परिताजक भगवान्‌ के 
पास आए, प्रश्न किए. और समाधान पा भगवान्‌ के शिष्य बन गए | 

कालोरायी आदि अन्य यूथिकों के प्रसंग भगवान्‌ के तत्त्व-शान की व्यापक 
चर्चा पर प्रकाश डालते हैं** | भगवान्‌ का तत्त्व-ज्ञान बहुत सूहम था | वह युग 
भी धर्-जिशासुओं से मरा हुआ्ला था। सोमिल ब्राक्षण,१< तुंगिया नगरी के 
भ्रमणोपासक, १५ जयन्ती भ्राविका," माकन्दी,*१ रोह, पिंगल*"* आदि 
श्रमणों के प्रश्न तत््व-शान की बहती धारा के स्वच्छ प्रतीक हैं | 


बिम्बसार-श्रेणिक 


भगवान्‌ जीवित धरम थे। उनका संयम अनुत्तर था। वह उनके शिष्यों 
को भी संयममूर्ति बनाए हुए था। महानिग्नन्थ अनाथ के अनुत्तर संयम को 
देख कर मगध सम्राट बिम्वसार-- श्रेणिक भगवान्‌ का उपासक बन गया | वह 
जीवन के पूव-काल में बुद्ध का उपासक था। उसकी पद्टराज्ञी चेलणा महाबीर 
की उपासिका थी। उसने सम्राट को जेन बनाने के अनेक प्रयक्ष किये । 
सम्राट ने उसे बोद्ध बनाने के प्रयक्ष किये। पर कोई भी किसी और नहीँ 
रुका | सम्राट ने महानिग्रन्थ अनाथ को ध्यान -लीन देखा। उनके निकट 
गए | वार्तालाप हुआ | अन्त में जेन बन गए, *३| 

इसके पश्चात्‌ श्रेणिक का जैन प्रवचन के साथ घनिष्ट सम्पर्क रहा । सम्राद्‌ 
के पुत्र और महामन्त्री अभयकुमार जेन थे। जेन-परम्परा में आज भी 
अभयकुमार की बुद्धि का बरदान मांगा जाता है। जैन-साहित्य में अभयकुमार 
सम्बन्धी अनेक घटनाओं का उल्लेख मिलता है **। 

श्रणिक की २३ रानियां भगवान्‌ के पास प्रत्नजित हुई *५७ उसके अनेक 
पुत्र भगवान्‌ के शिष्य बने *| सम्राट श्रेणिक के अनेक प्रसंग आगमों में 
उल्लिखित हैं *९ | 
चैटक 


बेशाली १८ देशों का गणराज्य था |. उसके प्रमुख महाराजा चेटक थे | 
वे भगवान्‌ मद्दावीर के मामा थे। जेंन-आवक़ों में. उन्रका प्रमुख स्थान.था | 


११४ ] जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


वे बारह जती आवक थे। उनके सात कन्याए थीं। वे जैन के सिवाय किसी 


बूसरे के साथ अपनी कनन्‍्याओं का विवाह नहीं करते थे | 
श्रेणिक ने चेलणा को कूटनीतिक ढंग से व्याहा था। चेटक के सभी 
जामाता प्रारम्भ से ही जेन थे। श्रेणिक पीछे जैन बन गया। 


चेटक की पुत्रियों चेटक के जामाताओ उनकी राजधानी 
के नाम के नाम के नाम 
प्रभावती उदायन सिंधु सौबीर 
प्मावती दर्धिवाहन चम्पा 
मुगावती शतानीक कोशम्बी 
शिवा चण्ड प्रद्योत अचन्ती 
ज्यष्ठा भगवान्‌ के भाई नन्दिवधन कुण्डग्राम 
सुज्येप्टा ( साध्वी बन गई ) 
चेलणा बिम्बसार ( श्रेणिक ) मगध 


अपने दौहित्र कोणिक के साथ चेटक का भीपण संग्राम हुआ था । संग्राम 
भूमि म॑ भी वे अपने बतों का पालन करते थ | अनाक्रमणकारी पर प्रहार 
नहीं करते थ। एक दिन में एक बार से अधिक शरस्त्र-प्रयोग नहीं करते थ | 
इनके गणराज्य में जेन-धर्म का समुचित प्रसार हुआ | गणराज्य के अठारह 
सदस्य-नृप नी मल्लवी और नी लिच्छवी भगवान के निर्वाण के समय वहीँ पीषध 
किये हुए थ | 
राज 

भगवान्‌ के पास आठ राजा दीक्षित हुए--इसका उल्लेख स्थानांग चुनत्न म॑ 
मिलता है । उनके नाम इस प्रकार हैं :--( १ ) वीरांगक (२ ) वीरयशा 
(३ ) संजय (४) एशेयक (४ ) सेय (६ ) शिब्र (७) उदायन (८) 
शंख--काशीवर्धन। इनमें बीरांगक, बी रयशा और संजय--ये प्रसिद्ध हैं। टीकाकार 
अभयदेब सूरि ने इसके अतिरिक्त कोई विवरण प्रस्तुत नहीं किया है। एणेयक 
श्वेतविका नरेश प्रदेशी का सम्बन्धी कोई राजा था। सेय अ्रमलकत्था नगरी 
का अधिपति था। शिक्ष हस्तिनापुर का राजा था। उसने सोचा--मैं 
वेभव से सम्पन्न हूँ, यह मेरे पूर्ककत शुभ कर्मों का -फल है । मभुमे अतंमान में 
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भी शुभ कर्म करने चाहिए। यह सोच राज्य पुत्र की सौंपा | स्वयं दिशा- 
प्रोष्षित तापस बन सया। दो-दो उपवास की तपस्या करता और पारणा में 
पेड़ से गिरे हुए पतों को खा लेता, इस प्रकार की चर्या करते हुए उसे विभंग 
अवधि-शान उत्पन्न हुआ | उससे उसने सात द्वीप और सात समुद्रों को देखा | 
यह विश्व सात द्वीप और सात समुद्र प्रमाण है, इसका जनता में प्रचार किया | 

भगवान्‌ के प्रधान शिष्य गौतम भिक्षा के लिए जा रहे थ। लोगों में 
शिष राजधि के सिद्धान्त की चर्चा सुनी | वे भित्षा लेकर लौटे। भगवान्‌ से 
पूछा--भगवन्‌ | द्वीप समुद्र कितने हैं ? भगवान्‌ ने कहय--असंख्य हैं। गौतम 
ने उसे प्रचारित किया। यह बात शिव राजर्षि तक पहुँची । वह संदिग्ध 
हुआ और उसका विभंग अवधि लुप्त हो गया। वह भगवान्‌ के समीप आया, 
बातालाप कर भगवान्‌ का शिष्य बन गया** | 

उदायन सिन्धु, सौबीर आदि सोलह जनपदों का अधिपति था | दस 
मुकटवद्ध राजा इसके आधीन थे। भगवान महावीर लम्बी यात्रा कर वहाँ 
पधारे | राजा ने भगवान्‌ के पास सुनिदीक्षा ली | 

वाराणसी के राजा शंख के बारे में कोई विवरण नहीं मिलता | श्रन्तकृद्‌ 
दशा के अनुसार भगवान्‌ ने राजा अलक को वाराणसी में प्रतजज्या दी थी | 
संभव है यह उन्हीं का दूसरा नाम है | 

उस युग में शासमकन्सम्मत धमं को अधिक महत्त्व मिलता था| इसलिए 
राजाओ का धरम के प्रति आकृष्ट होना उल्लेखनीय माना जाता | जैन-धर्म ने 
समाज को केबल अपना अनुगामी बनाने का यज्ञ नहीं किया, बह उसे ब्रती 
बनाने के पक्ष पर भी बल देता रहा|। शाश्वत सत्यों की आराधना के साथ- 
साथ समाज के वत॑मान दोषों से बचने के लिए भी जेन श्राबक प्रयक्षशील रहते 
थे। चारिज्रिक उच्चता के लिए भगवान्‌ महाबीर ने जो आचार-संहिता 
दी, बह समाज में मानसिक स्वास्थ्य का वातावरण बनाए रखने में क्षम है । 
बारह ब्रतों के अतिचार इस दृष्टि से माननीय हैं*' | 

स्थूल प्राणातिपात-विरमण-त्रत के पांच प्रधान अ्रतिचार हैं, जिन्हें भ्रमणो- 
पासक को जानना चाहिए और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए.| वे इस 
प्रकार-हैं :««( १) बन्धन-ऋ॑|व्वन्धन से बांधना ( २ )- बध--पीटना ( ३ ) छवि- 
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सछ्ेद--चमड़ी या अबयवबों का छेदन करना (४) अतिमार--अधिक भार 
लादना ( ४ ) भक्तपानविच्छेद--भोजन-पानी का विच्छेद करना-- श्राभित 
प्राणी को मोजन-पानी न देना ) 

द्वितीय स्थूल मृषावाद-विरमण अत के पांच प्रधान अतिचार हैं, जिन्हें 
भ्रमणोपासक को जानना चाहिए और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए. । 
वे इस प्रकार हैं :--(१) सहसाउभ्याख्यान--सहसा ( बिना श्राधार ) मिथ्या 
आरोप करना (२) रहस्याध्भ्याख्यान--गुप्त मन्त्रणा करते देख कर आरोप 
लगाना अथवा रहस्य प्रकट करना (३) स्वदार-मन्त्रभेद--अपनी पत्नी का मम 
प्रकट करना (४) मृषोपदेश--अरसत्य का उपदेश देकर उसकी ओर प्रेरित 
करना ओर (५) कूट लेखकरण--भ्रूठे खत--पत्र बनाना | 

तीसरे स्थूल अदत्तादान-बिरमण ब्रत के पाँच प्रधान अतिचार हैं। श्रमणों- 
पासक को उन्हें जानना चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए | 
वे इस प्रकार हैं : -(१) स्तेनाहत--चुराई हुई वस्तु खरीदना (२) तस्कर- 
प्रयोग---चोर की सहायता करना या चोरों को रख कर चोरी कराना 
(३) राज्प के आयात-निर्यात ओर जकात-कर आदि के नियमों के विरुद्ध व्यवहार 
करना अथवा परस्पर-जिरोधी राज्यों के नियम का उल्लंघन करना 
(४ ) कृट-तोल कृटमान--खोट तोल-माप रखना और ( ४ ) तत्‌ प्रतिरूपक- 
व्यवहार--सहश वस्तुओं का व्यवहार--उत्तम वस्तु में हल्की का मिश्रण करना 
या एक वस्तु दिखा कर दूसरी देना । 

चतुर्थ स्थूल मैथुन-त्रिरमण जब्त के पाँच अतिचार श्रमणोपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए । व इस प्रकार हैं :--- 

( १ ) इतरपॉरियहीतागमसन--थोड़े समय के लिए दूमरे द्वारा रणदहीत 
अविवाहित स्त्री के साथ आलाप-संलापछप गमन करना (२ ) अपरिगदीता- 
गमन--क्रिमी के द्वारा अगृहीत वेश्पा आदि से आलाप संलापरूप गमन करना 
( ३ ) अनंग-क्रीडा--कामो तेजक आलिगनादि क्रीड़ा करना शअ्रप्राकृतिक क्रीड़ा | 
( ४ ) पर विव्राहकरण--पर संतति का विवाह करना--और ( ५ ) कामभोग- 
तीआमिलापा--काम-भोग की तीज आकांचा रखना | 


स्थूल परिग्रह-परिमाण व्रत के पंच अतिचार श्रमणीपासक को जानने 
'वाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिछ| वे इस प्रकार-हैं ;--- 
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( १ ) केत्रवास्तु-प्रमाशा तिक्रम--तेश्रवास्तु परिमाण का अ्रतिक्रणण करना 
(२ ) दिर्य-सुबर्गपमाणातिकम---चांदी और सोने के परिमाण का अतिक्रमण 
करना | ( १ ) धनधान्य-प्रमाणशा तिका---धन, रुपये, पेंसे, रलादि और धान्य के 
परिमाण का अतिक्रमण---उल्लंघन करना ( ४ ) द्विपद चतुष्पद प्रमाणा तिक्रम--- 
द्विपद--तीता, मैना, दास-दासी और चत॒ष्पद--गाय, मेंस आदि पशुश्रों के 
परिमाण का अ्तिक्रमण--उल्लेंघध करना और (५ ) कुप्यप्रमाणातिक्रम-- 
घर के घत्तन आदि उपकरणों के परिमाण का अतिक्मण--उल्लंघन करना | 

छट्॑ दिगवत के पाँच अतिचार हैं, जो अमणोपासक को जानने चाहिए. और 
जिनका आचरण नहीं करना चाहिए.| वे इस प्रकार हैं :---( १ ) ऊध्वे-दिक्‌- 
प्रमाणातिक्रम--ऊध्व॑ दिशा के प्रमाण का अ्रतिक्रण (२) अधोदिक- 
प्रमाणातिक्र--अ्रधोदिशा के प्रमाण का अतिक्रमण (३) तिर्यंगू-दिक- 
प्रमाणातिक्रम--अन्य स्वंदिशा-विदिशाओं के प्रमाण का अतिक्रमण 
(४ ) ज्षेत्रवृद्धि--एक दिशा में क्षेत्र घटा कर दूसरी में ब्दहाना और 
(५) स्मृत्यन्तराधघान--परिमाण के सम्बन्ध में स्मृति न रख आगे जाना | 

सातवाँ उपभोग परिभोग ब्रत दो प्रकार का कहा गया है--भोजन से 
और कम से | उसमें से भोजन सम्बन्धी पाँच अतिचार श्रमणोपासक को जानने 
चाहिए ओर उनका आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं :--- 
(१) सचित्ताहार--अत्याख्यान के उपरान्त--स चित्त--सजीब बनस्पति आदि का 
आहार करना ( २ ) सचित्त प्रतिबद्धाहार--सचित्त वस्तु के साथ लगी अचित्त 
ब॒स्तु का भोजन करना--जेसे रुझली सहित सूखे बेर या खजूर खाना । 
( ३ ) अपक्वोष घि-भक्षण---अम्ि से न पकी औषधि--बनस्पति--शाकभाजी 
का भक्षण करना ( ४ ) दुष्पक्योष धि-भक्षण---अर्डश पकी औषधि--अनस्पति का 
भक्षण करना और (४ ) तुच्छीपधि---असार बनस्पति--शाकभाजी का भक्षण 
करना | 

कम-अ्राश्रयी श्रमणोपासक को पन्द्रह कर्मादान जानने चाहिए और उनका 
आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं :--( १) अंगार कर्म-- 
जिसमें अंगार---अ्भि का विशेष प्रयोग होता हो, ऐसा उद्योग या व्यापार 
(२) वन क्रमं--जंगल, यृत्त बनस्पति बेचने का ध्यापार, शक्षादि काटने का 
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घंधा ( ३ ) शाकट-कर्म--गाड़ी आदि बाहन बनाने बेचने या चलाने का काम 
करना (४) भाटक कर्म--गाड़ा वगेरह वाहन भाड़े पर चलाने का काम 
(५) स्फोट-कर्म---जिसमें भूमि खोदने, पवंत आदि स्फोट करने का काम दो 
( ६ ) दन्त-वाणिज्य--हाथी दांत आदि प्राणियों के अवयबों का व्यापार 
(७ ) लाज्ञावाणिज्य--लाख बगैरह का व्यापार (८) रस-बाणिज्य-- मदिरा वरगेरह 
का व्यापार ( ६ ) केशवाणिज्य--केश का व्यापार ६ १० ) विष-वाणिज्य--- 
जहरीली बस्तुए' और शस्त्रादि का व्यापार ( ११) यन्त्रपीलन-कमें--तिल, 
ऊख क्गेरह पीलने का काम ( १२ ) नि्लाछ्नन कर्म--बेल आदि को नपुंसक 
करने का काम (१३ ) दावामि वापन--बन आदि को अभि लगा साफ 
करने का धन्धा ( १४) सरदृहतालाब-शोषण--सरोबर, दह, तालाब आदि 
के शोषण का काम और ( १४५ ) असतीजनपोपण--श्राजीबिका के लिए 
बेश्यादि का पोषण अथवा पक्षियों का खेल-तमाश।), मांस, अण्डे आदि के 
व्यापार के लिए पोषण | 

आठवें अनर्थ विरमणु अत के पांच अतिचार हैं। जिन्हें श्रमणोंपासक को 
जानना चाहिए. और जिनका आचरण नहीं करना चाहिए | वे इस प्रकार हैं :-- 
( १ ) कन्दर्पष --कामोत्तेजक बातें करना (२ ) कौत्कुच्च--महिं, नेत्र, मंह, 
हाथ, पेर आदि को विकृत कर परिहास उत्पन्न करना (३ ) मौखय--बाचा- 
लता, असंबद्ध आलाप (४ ) संयुक्ताधिकरण--हिंसा के साधन शख्रादि- 
तेयार रखना और (५) उपभोग परिमोगा-तिरिक्तता--उपभोग परिभोग 


वस्तुश्नों की अधिकता | 
नत्रवें सामायिक ब्रत के पांच अतिचार हैं, जो श्रमणोपासक को जानने 


चाहिए ओर जिनका आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं :-- 
( १ ) मनोदुष्पभणिधान--मन की बुरी प्रवृत्ति (२ ) वाग्दृष्प्रणिधान--वाणी 
की दुष्प्रवृत्ति तथा (३ ) कायदुष्प्रशिधान--काया की दुष्पवृत्ति की हो 
(४) स्मृतिग्रकरण--सामायिक की स्मृति न रखना और (४ ) अनवस्थित- 
करण---सामायिक व्यवस्थित-नियत रूप से न करना | 

दसवें देशावकाशिक व्रत के पांच अतिचार श्रमणोपासक को जानने चाहिए 
ओर उनका अरच्चरण नहीं करना चाहिए | मे इस प्रकार है «१ ) आानयन- 
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प्रयोग--मर्यादित ज्ञेत्र के बाहर से सन्देशादि द्वारा कोई वस्तु मंगाना 
( २ ) प्रेष्यण-प्रयोग--मर्यादित क्षेत्र के बाहर भ्ृत्यादि द्वारा कुछ भेजना 
( ३ ) शब्दानुपात--खांसी वरगेरह शब्दों द्वारा मर्यादित क्षेत्र के बाहर किसी को 
मनोगत भाव व्यक्त करना (४ ) रूपानुपात--रूप दिखा कर अथवा इंगितों 
द्वारा मर्यादित क्षेत्र के बाहर किसी को मनोगत भाज प्रगट करना (४) बहिः 
पुदुगल प्रक्षेप---अंकर आदि फेंक कर इशारा करना | 

ग्यारहवें पीषधोपवास ब्रत के पांच अतिचार श्रमणोंपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए। वे इस प्रकार हैं :--- 
(१ ) अप्रतिलेखित-दुष्प्रतलिखित-शय्या-संस्तारक-- बसति और कम्बल आदि 
का प्रतिलेखन---निरीक्षण न करना अथवा अच्छी तरह न करना (२ ) अप्र- 
मार्जित-दुष्प्रमार्जित शय्या-संस्तारक-- बर्सात और कम्बल आदि बस्तुओं का 
प्रमार्जन न करना अथवा अ्रच्छी तरह प्रमार्जन न करना ( ३ ) अप्रतिलेखित- 
दुष्पतिलेखित-उच्चारप्रस्नणभूमि---उच्चार---टट्टी की जगह ओर प्रस्नतण-पेशाब 
करने की जगह का प्रतिलिखन--निरीक्षण न करना अ्रथवा अ्रच्छी तरह निरीक्षण 
न करना ( ४ ) अप्रमाजित-दुष्प्रमार्जित उच्चारप्रसवणभूमि--टट्टी की भूमि और 
पेशाब करने की भूमि का प्रमाजन न करना अथवा अच्छी तरह से प्रमाजन 
न करना (४ ) पौषधोपवास-सम्यकअपालन--पीपधोपवास ज्त का विधिवत्‌ 
पालन नहीं करना | 

बारहवें यथासंविभाग ब्रत के पाँच अतिचार श्रमशोपासक को जानने 
चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए। थे इस प्रकार हैं ;--- 
(१) सचित्त-निक्षेप--पस्ाधु को देने योग्य आहारादि पर सचित बनस्पति वगैरह 
रखना (२) सचित्त-पिधान--आहार आदि सचित्त वस्तु से ढकना (३) कालाति- 
क्रम--साधुश्रों को देने के समय को टालना ( ४ ) परव्यपदेश---यह वस्तु दूसरे 
की है'--ऐसा कहना और (५ ) मत्सरिता--मात्सयंपू्वक दान देना | 
संलेखना 
ध् अपश्चिममारणांतिक 'संलेखनाजोपणाराघना के पाँच अतिचार 
भ्रमणोपासक को जानने चाहिए और उनका आचरण नहीं करना चाहिए। 
वे इस प्रकार हैं :--( १) इहलोकाशंसा--मैं 'राजा होऊ--शऐसी इहलौकिक 


१२० ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


कामना ( २ ) परलोकाशंसा-प्रयोग--'मैं देव होऊ/--ऐसी परलोक की इच्छा 
करना (३) जीविताशंसा-प्रयोग--'मैं जीवत रहू"--ऐसी इच्छा करना 
( ४) मरणाशंसा-प्रयोग--'मैं शीध्र मरू “-ऐसी इच्छा करना और 
( ४ ) कामभोगाशंसा प्रयोग--कामभोग की कामना करना ?*| 

इनमें से कुछेक अतिचारों के वर्णन से केवल आध्यात्मिकता की पुष्टि 
होती है। किन्‍्त इसमें अधिकांश ऐसे हैं जो आध्यात्मिकता की पुष्टि के साथ- 
साथ जीवन के व्यावहारिक पक्ष को भी समुन्नत बनाए रखते हैं। दिगश्त के 
अतिचारों में आक्रमण, साम्राज्य-लिप्पा और मोग-विस्तार का भाव दिया 
है। ऊध्व दिशा और अधो दिशा में जाने के साधनों पर अंकुश लगाया 
गया है। इन ब्रतों ओर अतिचार--निपरेधो का आज के चारिज्रिक मूल्यों को 
स्थिर रखने में महत्त्वपूर्ण योग है | डा० अल्टेकर ने इसका अ्रंकन इन शब्दों 
में किया है-- हमारे देश में आने वाले यूनानी, चीनी एवं मुसलमान या ्रियाँ 
ने बड़ी-डड़ी प्रशंसात्मक बातें कही हैं। इससे यह सिद्ध होता है कि सदाचार 
अर तपस्या सम्बन्धी भगवान महावीर आदि महात्माओं के सिद्धान्त हमारे 
पृव॑जों के चरित्र में मृत्तिमन्त हुए थे। हम में यह दुर्वेलता जो आज दिखाई 
पड़ रही है, बद विदेशी दासता के कारण ही उत्पन्न हूं है। इसलिए समाज 
से भ्रशाचार को दूर करने के लिए आज अआशुत्त के प्रचार की अत्यन्त 
आवश्यकता हैं २१” 

भगवान्‌ मदहाबीर के युग में जेन-बर्म भाग्त के विभिन्‍न भागों में फैला | 
सम्राट अशोक के पुत्र सम्प्रति ने जेन-घर्म का सन्देश भारत से बाहर भी 
पहुँचाया। उस समय जन मुनियो का विदारुत्षेत्र भी जिस्तृत हुआा। 
श्री विश्वम्भरनाथ पाण्डे ले अहिंसक-परम्परा की ऋउर्चा करते हुए लिखा है--- 
४ (० सन्‌ की पहली शताब्दी में और उसके बाद के हजार वर्षों तक जैन-धर्म मध्य 
पूर्व के देशों में किसी न किसी रूप में यहूदी धर्म, ईसाई धर्म और इस्लाम धर्म 
को प्रभावित कर्ता रहा है |” प्रसिद्ध जमन इतिहास लेखक बान क्लेमर के 
अनुसार मध्यपूर्व में प्रचलित 'समानिया' सम्प्रदाय 'अ्रमण' शब्द का अपभ्रश 
है। इतिहास-लेखक जी० एफ० मूर लिखता है कि “हजरत ईसा के जन्म की 
शताब्दी से पूर्व ईराक, श्याम और फिलस्तीन में जैन-मुनि और बौद्ध-भिन्तु 
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सेकड़ों की संख्या में फैले हुए थे। “सिया हत नाम ए. ना सिर! का लेखक 
लिखता है कि इस्लाम धर्म के कलन्दरी तबके पर जेन-धर्म का काफी प्रभाव 
पड़ा था। कलंदर चार नियमों का पालन करते थे--साधुता, शुद्धता, सच्त्यता 
और दरिद्रता | वे अहिंसा पर अखण्ड विश्वास रखते थे २१|”? 

महात्मा ईसु क्राइस्ट जेन सिद्धान्तों के सम्पर्क में श्राये और उनका प्रभाव 
ले गए. थे। रामस्वामी अ्रय्यर ने इस प्रसंग की चर्चा करते हुए लिखा है-- 
“यहूदियों के इतिहास लेखक 'जोजक्स' के लेख से प्रतीत होता है कि पूर्वकाल 
में गुजरात प्रदेश द्वाबिड़ों के ताबे में था ओर गुजरात का पालीताणा नगर 
तामिलनाड प्रदेश के अधीन था। यही कारण है कि दक्षिण से दूर जा कर 
भी यहूदियों ने पालीताणा के नाम से ही “पलिस्टाहन” नाम का नगर बसाया 
ओर गुजरात का पालीताणा ही पे लिस्टाइन हो गया | गुजरात का पालीताणा 
जेनों का प्राचीन और प्रमिद्ध ती्थ-स्थान है। प्रतीव द्ोता है किईसू 
खी प्ट ने इसी पालीताणा में आकर बाईबिल लिखित ४० दिन के जेन उपबास 
द्वारा ज॑ंन शिक्षा लाभ की थी २१" 

जन-धर्म का प्रसार अहिसा, शान्ति, मत्री ओर संबम का प्रसार था। 
इसलिए उस युग को भारतीय इतिहास का स्वणु-युग का कहा जाता है| 
पुरातत््व-विद्वान्‌ पी० सी० राय चौधरी के अनुसार--“यह धममम धीरे-धीरे फेला, 
जिस प्रकार ईमाई-धम का प्रचार यूरोप में धीरे-पीरे हुआ | श्रेणिक, कुणिक, 
चन्द्रगुम, सम्परति, खारवेल तथा अन्य राजाओं ने जेन-घम को अपनाया | 
वे शताब्द भारत के हिन्दू शासन के वेभवरपूर्ण युग थे | जिन युगों मे जेन-चर्म 
सा महान धम प्रचारित हुआ १४” 

कभी-कभी एक विचार प्रस्फुटित होता है--जेन-घर्म के अहिसा-सिद्धान्त 
ने भाग्त को कायर बना दिया पर यह सत्य से बहुत दूर है। अहिंसक कभी 
कायर नहीं होता । यह कायरता और उसके परिणामस्वरूप परतन्त्रता हिंसा 
के उतकर्प से, आपसी बेमनस्थ से आई और तब आई जब जंन-धम के प्रभाव 
से भारतीय मानस दूर हो रहा था | क्‍ 

भगवान्‌ महाबीर ने समाज के जो नेतिक मूल्य स्थिर किए, उनमें ये बातें 
सामाजिक और. राजनेतिक दृष्टि से भी अधिक महत्त्वपूण थीं। पद्ििली संकल्प- 


१२२ ] जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व॑ 


हिंसा का दह्याग--अश्रनाक्रमण और दूसरी--परित्रह का सीमाकरण | यह 
लोकतन्त्र या समाजबाद का प्रधान सूत्र है। वाराणसी संस्कृत विश्व-विद्यालय 
के उपकुलपति आदित्यनाथ मा ने इस तथ्य को इन शब्दों में अभिव्यक्त किया 
है---' भारतीय जीवन में प्रश्ा और चारिध्य का समन्वय जेन और बौठ्धों की 
विशेष देन है। जेन दर्शन के अनुसार सत्य-मार्ग-परम्परा का अन्‍्धानुसरण 
नहीं है, प्रत्युत तक और उपपत्तियों से सम्मत तथा बौद्धिक रूप से सन्तुलित 
दृष्टिकोण ही सत्य-मार्ग है। इस दृष्टिकोण की प्रासि तभी सम्भव हैं जब मिथ्या 
विश्वास पूर्णतः दूर हो जाय। इस बौद्धिक आधार-शिला पर ही अहिंसा, 
सत्य, अस्तेय, अह्मचयं, अपरिग्रह के बल से सम्यक्‌ चारिश्र्य को प्रतिष्ठित किया 
जा सकता है | 

जन-धर्म का आचार-शास्त्र भी जनतन्त्रवादी भावनाओं से अ्रनुप्राणित है । 
जन्मतः सभी व्यक्ति समान हैं और प्रत्येक व्यक्ति अपनी सामथ्य और रुचि के 
अनुसार ग्ृहस्थ था मुनि हों सकता है। 

अपरिग्रह सम्बन्धी जेन धारणा भी विशेषतः उल्लेखनीय है। आज इस 
बात पर अधिकाधिक बल देने की आवश्यकता हैं, जेसा कि प्राचीन काल के 
जैन विचारकों ने किया था। 'परिमित परिग्रह”ः उनका आदर्श वाक्य था| 
जैन विचारकों के अनुसार परिमित्त-परिग्रह का सिद्धान्त प्रत्यक गहस्थ के 
लिए. अनिवाय रूप से आचरणीय था। सम्भवतः भारतीय आकाश मं 
समाजवादी समाज के बिचारों का यह प्रथम उदघोष था २०” 

प्रत्येक आत्मा में अनन्त शक्ति के विकास की ज्ञमता, आत्मिक समानता, 
क्षमा, मेत्री, विचारों का अनाग्रह आदि के बीज जेन-धर्म ने वोए थे! 
महात्मा गांधी का निर्मित्त पा; वे केवल भाग्त के ही नहीं, विश्व की राजनीति 
के क्षेत्र मं पल्लवित हो रहे हैं | 
विस्तार और संक्षेप 

भगवान्‌ महावीर की जन्म-्भूमि, तपोभूमि ओर विहारभूमि बिहार था | 
इसलिए महावीर कालीन जैन-धर्मं पहले बिहार में पल्नवित हुआ | कालक्रम 
से वह बंगाल, उड़ीसा, उत्तरभारत, दक्षिणमभारत, गुजरात, महाराष्ट्र, मध्य- 
प्रान्त और राजपूताने में फैला। विक्रम की सहखाब्दी के पश्चात्‌ शेत्र, 
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लिंगायत, वेष्शय आदि वैदिक सम्प्रदायों के प्रबल विरोध के कारण जैन धर्म 
का प्रभाव सीमित हो गया | अनुयायियों की अल्प संख्या होने पर भी जैन- 
धर्म का सेंद्धान्तिक प्रभाव भारतीय चेतना पर व्याप्त रहा। बीच-बीच में 
अभावशाली जेनाचार्य उसे उद्बुद्ध करते रहे | विक्रम की बारहबीं शताब्दी में 
गुजरात का वातावरण जैेन-धर्म से प्रमाबित था | 

गूजर-नरेश जयसिंह और कुमारपाल ने जैन-धर्म को बहुत ही प्रश्नय दिया 
और कुमारपाल का जीवन जैन-आचार का प्रतीक बन गया था। सप्राद 
अकबर भी हीरविजयसूरि से प्रभावित थे। अमेरिकी दार्शनिक विलडयूरेन्ट 
ने लिखा है--““अकबर ने जैनों के कहने पर शिकार छोड़ दिया था और कुछ 
नियत तिथियों पर पशु<त्याएँ रोक दी थीं। जेन-धर्म के प्रभाव से ही अकबर 
ने अपने द्वारा प्रचारित दोन-इलाही नामक सम्प्रदाय में मांस-भक्षण के निषेष 
का नियम रखा था १९ | 

जेन मंत्री, दश्डनायक और अधिकारियों के जीवन-बृत्त बहुत ही विस्तृत 
हूं। वे विधर्ों राजाओं के लिए भी विश्वास-पात्र रद्दे हैं। उनकी प्रामाणि- 
कता और कतंव्यनिष्ठा की व्यापक प्रतिष्ठा थी। जैनत्व का अंकन पदार्थों से 
नहीं, किन्तु चारित्रिक मूल्यों से ही हो सकता है। 
जैन संस्कृति और कला 

. माना जाता है--आर्य भारत की उत्तर-पश्चिमी सीमा पर ई० सन्‌ से 

लगभग ३००० वर पूर्व आये। आर्यों से पहले बसने वाले पूस, भद्र, उर्वश, 
सुहत्र, अनु, कुनाश, शंबर, नमुचि, वात्य श्रादि मुख्य थ। जेन-धर्मों में ब्रतों 
की परम्परा बहुत ही प्राचीन है। उसके संबाहक श्रमण जती थ | उनका 
अनुगामी समाज जात्य था--यह मानने में कोई कठिनाई नहीं है | 

प्राग-बैदिक और बैदिक काल में तपो-धर्म का प्राबल्य था| तपो-धर्म का 
परिष्कृत विकास ही जेन-धर्म है--कुछ विद्वान्‌ ऐसा मानते हैं २९ | तपस्या 
जेन-साधना-पद्धति का प्रमुख अंग है। भगवान महाबीर दीघ-तपस्वी कहलाते ये | 
जन-अ्रमणीं को भी तपस्वी कहा गया हैं) “तवे सूरा अणगारा” तप में शूर 
अणगार होते हैं--यह जेन-परम्परा का प्रसिद्ध वाक्य है | 

भगवान्‌ महाबीर के समय में जेन-धर्म को निग्र न्थ-यवक्ष्य कहा जाता 
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था। बौद्ध-साहित्य में भगवान्‌ का उल्लेख “निम्शंठ नातपुत्त' के नाम से हुआ 
है। वतमान में वही निम्न न्थ-प्रवचन जेन-धर्म के नाम से प्रसिद्ध है। 

आात्य का मूल जत है। जत शब्द आत्मा फे सान्निग्य और बाह्य जगत्‌ 
के दूरत्व का सूचक है। तप के उद्भव का मूल जीवन का समर्पण है। जैन- 
परम्परा तप को अहिंसा, समन्वय, भेत्री ओर क्षमा के रूप म॑ मान्य करती है। 
भगवान्‌ महावीर ने अज्ञानपूर्ण तप का उतना ही विरोध किया है, जितना कि 
शानपूर्ण तप का समर्थन। अहिंसा पालन में बाधा न आये, उतना तप सब 
साधकों के लिए आवश्यक है । विशेष तप उन्हीं के लिए है :--जिनमें आत्म- 
बल या देहिक बिराग तीवतम हो। निर्ग्रन्थ शब्द अपरिग्रह और जेन शब्द 
कपाय्‌-विजय का प्रतीक है। इस प्रकार जेन-संस्कृति अआ्राध्यात्मिकता, त्याग, 
सहिष्णुता, अर्दिसा, समन्वय, मेत्री, क्षमा, अपरिग्रह और आत्म-विजय की 
धाराओो का प्रतिनिधित्व करती हुई विभिन्‍न युमों में विभिन्‍न नामों द्वारा 
अभिव्यक्त हुई है। 

एक शब्द में जन संस्कृति की आत्मा उत्सर है। बाह्य स्थितियों में जय- 
पराजय की अनबरत शब्नला चलती है। वहाँ पराजय का अन्त नहीं होता | 
उसका पर्यवसान आत्म-विजय में होता है। यह निट्ठन्द्द स्थिति है। जेन- 
विचारधारा की बहुमूल्य देन संयम है | 

सुख का वियोग मत करो, दुःख का संयोग मत करो--मबके प्रति संयम 
करो २८ | सुख दो ओर दुःख मिटाओ की भावना में आत्म-बिजय का माब 
नहीं होता | दुःख मिटाने की बलि आर शोपण, उत्पीड़न तथा अपहरण, साथ- 
साथ चलते हैं। इधर शोषण ओर उधर दुःख मिटाने की वृत्ति--यह उच्च 
संस्कृति नहीं | 

सुख का वियोग ओर दुःख का संयोग मत करों--यह भावना आत्म- 
विजय की प्रतीक है। सुख का वियोग किए बिना शोधणु नहीं होता, अधि- 
कारों का दरण ओर दन्द्र नहीं होता । 

सुख मत लूटो और दुःख मत दो--इस उदात्त-भावना में आत्म-विजय 
का स्वर जो है, वह है ही। उसके अतिरिक्त जगत्‌ की नेसर्शिक स्वतन्त्रता का 


भी अद्दान्‌ निर्देश है.। 


जैन दर्शन के मौलिक तरंव [ १५४ 


प्राणीमात्र अपने अधिकारों में रमणशीश और स्वतन्त्र है, यही उनकी 
सहज सुख की स्थिति है। 

सामाजिक सुख-सुविधा के लिए. इसकी उपेक्षा की जाती है, किन्तु उस - 
उपेक्षा को शाश्वत-सत्य समझना भुल से परे नहीं होगा। 

दश प्रकार का संयम२९, दश प्रकार का संवर४" और दश प्रकार का 
विरिमण है वह सब स्वात्मोन्मुखी बृत्ति है, या वह निष्चत्ति है या है निशृत्ति- 
संवलित प्रवृत्ति 

दश आशंस! के प्रयोग संसारोन्मुखी वृत्ति है९१ | जैन-संस्कृति में प्रमुख 
वस्तु है. 'दृष्टिसम्पन्नता'--सम्यक दर्शन | संसारोन्मुखी बृत्ति अपनी रेखा पर 
ओर आत्मोन्मुखी वृत्ति अपनी रेखा पर अवस्थित रहती है, कोई दुविधा नहीं 
होती | अव्यवस्था तब होती है, जब दोनों का मृल््यांक्न एक ही दृष्टि से 
किया जाय | संसारोन्मुखी वृत्ति भे मनुष्य अपने लिए भनुप्येतर जीवों के 
जीवन का अधिकार स्वीकार नहीं करते) उनके जीवन का कोई मूल्य 
नहीं आँकते| दुःख मिटाने और सुखी बनाने की बृत्ति व्यावहारिक है, किन्तु 
छ्द्र-मावना, स्त्राथ और संकुचित बृत्तियों को प्रश्नय देनेवाली है। आरम्भ 
ओर परिग्रह--ये व्यक्ति को धर्म से दूर किये रहते हैं"*। बड़ा व्यक्ति अपने 
हित के लिए छोटे व्यक्ति की, बड़ा राष्ट्र अपने हित के लिए छोटे राष्ट्र की 
निर्मम उपेक्षा करते नहीं सकुचाता | | 

बड़े से भी कोई बड़ा होता है और छोटे से भी कोई छोटा। बड़े द्वारा 
अपनी उपेक्षा देख छोटा तिलमिलाता है, किन्तु छोटे के प्रति कठोर बनते 
बह नहीं सोचता | यहाँ गतिरोध होता है | 

जैन विचारधारा यहाँ बताती है--हुःखनिवर्तन और सुख-दान की प्रवृत्ति 
को समाज की विवशात्मक अपेक्षा समझो, उसे प्रव-सत्य मान मत चलो | 
सुख मत लूटो, दुःख मत दो--इसे विकसित करो । इसका विकास होगा तो 
दुःख मिटाओ, सुखी बनाओ की भावना अपने श्राप पूरी होगी। हुःखी न 
बनाने की भावना बढ़ेगी तो दुःख अपने आप मिट जाएगा। सुख न लूटने 
की भावना हृद्द होगी तो सुखी बनाने की आवश्यकता ही कया होगी १ 

संत्तेष में तत्व यह है--दुःख-सुख को ही जीवन का हास और विकास 
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मत समझो | संगम जीवन का विकास है और असंयम हास | असंयमी थोड़ों 
को व्यावहारिक लाभ पहुँचा सकता है, किन्तु वह छलना, क्ररता और शोषण 
को नहीं त्याग सकता। 

संयमी थोड़ों का व्यावहारिक हित न साध सके, फिर भी वह सबके प्रति 
निशछल, दयालु ओर शोषण-सुक्त रहता है। मनुष्य-जीवन उच्च संस्कारी बने, 
इसके लिए. उच्च वृत्तियाँ चाहिए; जेसे :-- 

(१) आजब या ऋजुभाव, जिससे विश्वास बढ़े । 

(२) मादंव या दयालुता, जिससे मैत्री बढ़े | 

(३) लाधव या नम्नता, जिससे सहृदयता बढ़े । 

(४) क्षमा या सहिष्णुता, जिससे धेय बढ़े | 

(५) शौच या पवित्रता, जिससे एकता बढ़े । 

(६) सत्य या प्रामाणिकता, जिससे निर्भवता बढ़े | 

(७) माध्यस्थ्य या आग्रह-हीनता, जिससे सत्य स्वीकार की शक्ति बढ़े | 

किन्तु इन सबको संयम की अपेक्षा है। “एक ही साथें सब स्घे” संयम 
की साधना हो तो सब सध जाते हैं, नहीं तो नहीं। जैन विचारधारा इस 
तथ्य को पूणंता का मध्य-बिन्दु मान कर चलती है। अहिंसा इसी की उपज 
है* 3, जो जैन-विचागरण।' की सर्वोपरि देन मानी जाती है। 

प्रवतक-धर्म पुण्य या स्वर्ग को ही अन्तिम साध्य मान कर रुक जाता था | 
उसमें जो मोछ्ष-पुरुषार्थ की भावना का उदय हुआ है, वह निवर्तक-धर्म या 
भ्रमण संस्कृति का ही प्रभाव है | 

अद्दिसा ओर मुक्ति--अमण-संस्कृति की ये दो ऐसी आलोक-रेखाएँ हैं, 
जिनसे जीवन के वास्तविक मूल्यों को देखने का अवसर मिलता है। 

जब जीवन का घर्म--अहिसा या कष्ट-सहिप्पुता और साध्य--मुक्ति या 
स्वातन्ज्य बन जाता है, तब व्यक्ति, समाज और राष्ट्र की उन्‍नति रोके नहीं 
रुकती | आज की प्रगति की कल्पना के साथ ये दो धाराएँ और जुड़ जाये तो 
साम्य आयेगा, भोगपरक नहीं किन्तु त्यागप्रक; बृत्ति बढ़ेगी--दानमय नहीं 
किन्तु अग्रहणमय; नियन्त्रण बढ़ेगा--दूसरों का नहीं किन्तू अपना। 

अहिंसा का विकास संयम -के ग्रधधार पर हुआ है । जन विद्वान अलबट 
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सस्‍्वीजर ने इस तथ्य का बड़ी गम्भीरता से प्रतिपादन किया है। उनके 
मतानुसार “यदि अहिंसा के उपदेश का आधार सचमुच दी करुणा होती तो बढ़ 
समझना कठिन हो जाता कि उसमें मारने, कष्ट न देने की ही सीमाएं केसे 
बंध सकी और दूसरों को सहायता प्रदान करने की प्रेरणा से बह केसे घिलग 
रह सकी है ? यह दलील कि संन्यास की भावना मागे में बाधक बनती है, - 
सत्य का मिथ्या आभास माज्न होगा । थोड़ी से थोड़ी करुणा भी इस संकुक्ित 
सीमा के प्रति विद्रोह कर देती। परन्तु ऐसा कभी नहीं हुआ । 

अतः अहिंसा का उपदेश करुणा की भावना से उत्पन्न न होकर संसार से 
पविन्न रहने की भावना पर आधृत है। यह मूलतः कार्य के आचरण से. नहीं 
अधिकतर पूर्ण बनने के आचारण से सम्बन्धित है। यदि प्राचीन काल का 
धार्मिक भारतीय जीवित प्राणियों के साथ के सम्पक में अश्रकार्य के सिद्धान्त का 
हृढ़ता पूर्वक अनुसरण करता था तो वह अपने लाभ के लिए, न कि दूसरे 
जीबों के प्रति करुणा के भाव से। उसके लिए हिंसा एक ऐसा कार्य था, जों 
बज्ये था | 

यह सच है कि अहिंसा के उपदेश में सभी जीवों के समान स्वभाव को 
मान लिया गया है परन्तु इसका आविर्भाव करुणा से नहीं हुआ है। भारतीय 
संन्यास में अकर्म का साधारण सिद्धान्त ही इसका कारण है | 

अहिसा स्वतन्त्र न होकर करुणा की भावना की अनुयायी होनी चाहिए। 
इस प्रकार उसे वास्तविकता से व्यावहारिक विवेचन के क्षेत्र में पदापंण करना 
चाहिए। नेतिकता के प्रति शुद्ध भक्ति उमके अन्तर्गत बरतमान मुसीबतों का 
सामना करने की तत्परता से प्रकट होती है । 

पर पुनर्वार कहना पड़ता है कि भारतीय विचारधारा हिंसा न करना और 
किसी को ज्ञति न पहुँचाना, ऐसा ही कहती रही है त्मी घद शताब्दी गुजर 
जाने पर भी उस उच्च नेतिक विचार की अच्छी तरह रक्षा कर सकी, जो इसके 
प्ताथ सम्मिलित है | 

जैन-धर्म में सर्व प्रथम भारतीय संन्यास ने आचारगत विशेषता प्रास कीं | 
जेन-धर्म मूल से ही नहीं मारने और कष्ट न देने के उपदेश को महत्ष देसा है 
जन कि उप#ईिध्दों में इसे मानों प्रधंशकश कह दिया गया है। साधारणलः यह 
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कैसे संगत हो सकता हैं कि यज्ञों में जिनका नियमित कार्य था पशुरुलया 
करना, उन ब्राक्षणों में हत्या न करते का विचार उठा होगा १ ब्राह्षणों ने 
अहिंसा का उपदेश जैनों से ग्रहण किया होगा, इस विचार की ओर संकेत 
करने के पर्याप्त कारण हैं| 

हत्या न करने और कष्ट न पहुँचाने के उपदेश की स्थापना मानव के 
आध्यात्मिक इतिहास में महानतम अवसरों में से एक है। जगत्‌ और जीवन 
के प्रत्ति अ्नासक्ति और कारय-त्याग के सिद्धान्त से प्रार्म्म होकर प्राचीन 
भारतीय विचारधारा इस महान्‌ खोज तक पहुँच जाती है, जहाँ आचार की 
कोई सीमा नहीं | यह सब उस काल में हुआ जब दूसरे अंचली में आचार की 
उतनी अधिक उन्‍नति नहीं हो सकी थी। मेरा जहाँ तक ज्ञान है जैन धम्म 
में ही इसकी प्रथम स्पष्ट अभिव्यक्ति हुई *९| 

सामान्य धारणा यह है कि जैन-संस्कृति निराशावाद या पलायनवाद की 
प्रतीक है ) किन्तु यह चिन्तन पूर्ण नहीं है | जैन-संसकृृति का मूल तत्त्ववाद है | 
कल्पनावाद में कोरी आशा होती हैं। तत्त्ववाद में आशा और निराशा का 
. यथाथ अंकन होता है। ऋग्वेद के गीतों में वतमान भावना आशाबादी है। 
उसका कारण तत्त्व-चिन्तन की अल्पता है। जहाँ चिन्तन की गहराई है वहाँ 
विषाद की छाया पाई जाती है। उषा को सम्बोधित कर कहा गया है कि वह 
मनुष्य-जीवन को ज्ञीण करती है *५| उल्लास और विधाद विश्व के यथार्थ रूप 
हैं। समाज या वर्तमान के जीवन की भूमिका में केवल उल्लास की कल्पना 
होती है। किन्तु जब अनन्त अतीत और भविध्य के गर्भ में मनुष्य का चिन्तन 
गतिशील होता है, समाज के कृत्रिम बन्धन से उन्मुक्त हो जब मनुष्य “यक्ति' 
स्वरूप की ओर दृष्टि डालता है, कोरी कल्पना से प्रसूत आशा के अ्रन्तरिक्ष 
से उतर वह पदाय की भूमि पर चला जाता है, समाज और वर्तमान की वेदी 
पर खड़े लोग कहते हैं--यह निराशा है, पलायन है। तत्त्व-दर्शन को भूमिका 
में से निहारने वाले लोग कहते हैं कि यह वास्तविक आनन्द की श्र प्रयाण 
है | पूर्व औपनिषदिक विचारधारा के समर्थकों को अहद्विष्‌ (वेद से घृणा 
करने वाले ) देवनिन्द (देवताओं की निन्‍दा करने वाले ) कहा गया। 
अगबान्‌ पाएवं उसी परम्परा के ऐतिहासिक व्यक्ति हैं। इनका समय हमें उस 
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काल में ले जाता है जब ब्राह्मण-ग्रल्थों का निर्माण हो रहा था। जिसे 
पलायनवाद कहा गया | उससे उपनिषद्‌-साहित्य मुक्त नहीं रहा। 

परिग्रह के लिए. सामाजिक प्राणी कामनाएँ करते हैं। जेन उपासकों का 
कामना सूत्र है--- 

( १ ) कब में अल्प मूल्य एवं बहु मूल्य परिग्रह का प्रत्याछ््यान करूँगा ४ १| 

( २) कब में मुण्ड हो गृहस्थपन छोड़ साधुञत स्वीकार करूँगा ४०| 

( ३ ) कब में अपश्चिम-मारणान्तिक-संलेखना यानी अन्तिम अ्रनशन में 
शरीर को कोसकर--जुटाकर और भूमि पर गिरी हुईं बृत्त की डाली की तरह 
अडोल रख कर मृत्यु की अभिलाषा न करता हुआ विचर्ूूगा ४<| 

जैनाचाय धार्मिक विचार में बहुत ही उदार रहे हैं। उन्होंने अपने 
अनुयायियों को केवल धामिक नेतृत्व दिया। उन्हें परिवतनशील सामाजिक 
व्यवस्था में कभी नहीं बांधा। समाज-व्यवस्था को समाज-शास्त्रियों के लिए 
सुरक्षित छोड़ दिया | धामिक विचारों के एकत्व की दृष्टि से जेन-समाज है 
किन्तु सामाजिक बन्धनों की दृष्टि से जेन-समाज का कोई अस्तित्व नहीं है । 
जेनों की संख्या करोड़ों से लाखीं में हो गई, उसका कारण यह हो सकता है 
ओर इस सिद्धान्तवादिता के कारण वह धर्म के विशुद्ध रूप की रक्षा भी कर 
सका है | 

जेन-संस्कृति का रूप सदा व्यापक रहा है। उसका द्वार सबके लिए खुला 
रहा है। भगवान्‌ ने अहिसा-घर्म का निरूपण उन सबके लिए. किया--जो 
आपत्म-उपासना के लिए तत्पर थे या नहीं थ, जो उपासना-मार्ग सुनना चाहते 
थे या नहीं चाहते थे, जो शस्त्रीकरण से दूर थे या नहीं थे, जो परियग्रह्द की 
उपाधि से बन्धे हुए थे या नहीं थे, जो पीदृगलिक संयोग में फंसे हुए थे या 
नहों थ--और सबको धार्मिक जीवन बिताने के लिए प्रेरणा दी और उन्होंने 
कहा :--- 

(१) धर्म की आराधना में स्त्री-पुदष का भेद नहीं हो सकता । फलस्वरूप- 
श्रमण, श्रमणी, श्रावक और श्राविका--ये चार तीर्थ स्थापित हुए, ** | 

( २) धर्म की आराधना में जाति-पांति का भेद नहीं हो सक्ता। 
फलस्वरूप सभी जातियों के लोग उनके संघ में प्रत्रजित हुए. +*| 
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(३ ) धर्म की आराधना में क्षेत्र का भेद नहीं हो सकता | बह गाँव में भी 
की जा सकती है और अरण्य में भी की जा सकती है +५१| 
(४ ) धर्म की आराधना में बेष का भेद नहीं हो सकता। उसका 
अधिकार अ्रमण को भी है, ग़्रहस्थ को भी है +*१| 
( ४ ) भगवान्‌ ने अपने श्रमणों से कह्दा--धर्म का उपदेश जैसे पुएय को 
दो, वैसे ही तुच्छ को दो | जैसे तुच्छ को दो, वेसे ही पुण्य को दो ४? | 
इस व्यापक दृष्टिकोण का मूल असाम्परदायिकता और जातीयता का 
अभाव है। व्यवहार-दृष्टि में जैनों के सम्प्रदाय हैं। पर उन्होंने धमे को 
सम्प्रदाय के साथ नहीं बांधा ] वे जैन-सम्प्दाय को नहीं, जैनत्व को महत्त्व 
देते हैं। जनत्व का अर्थ है--सम्यक-दर्शन, सम्यक-शान और सम्यक चारित्र 
की आराधना । इनकी आराधना करने वाला श्रन्य सम्प्रदाय फे वेष में भी 
मुक्त हो जाता है, गहस्थ के वेष में भी मुक्त हो जाता है शास्त्रीय शब्दों में 
उन्हें क्रमशः अ्न्य-लिग-सिद्ध और ग्रह-लिग-सिद्ध कहा जाता हैं ४४ | 
इस व्यापक और उदार चेतना की परिणति ने ही जैन आचार्यों को यह 
कहने के लिए प्रेरित किया--- 
पक्षपातो नमें बीरें, न द्वेपः कपिलादिषु | 
युक्तिमद्‌ बचने यस्य, तस्य कार्यः परिग्रहः ॥ 
( हरिभद्गर सूरि ) 
भव-बीजाह्ुर-जनना,_ रागादा: क्षयम॒पागता यस्थ | 
ब्रह्मा वा विधा वां, हरों जिनो वा नमस्‍्तस्मैं | 
( आचारय॑ हेमचन्द्र ) 
सखागम॑ रागमात्रण, देषमात्रात्‌ परागमम। 
न श्रयामस्त्यजामों बा, किन्तु मध्यस्थया दशा ||. 
( उपाध्याय यशोविजय ) 
महज ही प्रश्न होता है--जेन-संस्कृति का स्वरूप इतना व्यापक और 
उदार था, तब वह लोक-संग्रह करने में अ्रधिक सफल क्‍यों नहीं हुई १ 
इसके समाधान में कद्दा जा सकता है--जैन दर्शन की यूद्रम सिद्धान्त- 
बादिता, तपोमार्ग की कढोरता, अहिंसा की सूक्मता और सामाजिक बन्धन 
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का अमाव--ये सारे तस्थ लौक संप्रहात्मक पक्ष को अशक्त करते रहे हैं। जेन- 
साधुससंघ का प्रचार के प्रति उदासीन मनोमाव भी उसके विस्तृत न होने का 
प्रमुख कारण बना है। 

कला विशुद्ध सामाजिक तत्त्व है। उसका धर्म या दर्शन से कोई सम्कन्ध 
नहीं है। पर धर्म जब शासन बनता है, उसका अनुगमन करने बाला संमाज 
बनता है, तब कला भी उसके सहारे पल्लवित होती है | 

जैन-परम्परा में कला शब्द बहुत ही व्यापक अर्थ में व्यवद्दत हुआ है। 
भगवान ऋषभदेब ने अपने राजख-काल में पुरुषों के लिए बदत्तर ओर स्थ्रियों 
के लिए चौसठ कलाओं का निरूपण किया ४७| टीकाकारों ने कला का अर्थ 
वस्तु-परिशान किया है। इसमें लेख, गणित, चित्र, नृत्य, गायन, युद्ध, काव्य, 
वेष भूषा, स्थापत्थ, पाक, मनोरंजन आदि अनेक परिजश्ानों का समावेश किया 
गया है। 

धर्म मी एक कला है। यह जीवन की सबसे बड़ी कला है। जीवन के 
सारस्थ की अनुभूति करने वाले तप॑स्वियों ने कहा है--जो व्यक्ति सब कलाओं 
में प्रवर धर्म-कला को नहीं जानता, वह बहत्तर कलाओं में कुशल होते हुए भी 
अकुशल है “*| जेन-धर्म का आत्म-पक्त धर्म-कला के उन्नयन में ही संलम 
रहा। बहिरंग-पक्षु सामाजिक होता है। समाज-विस्तार के साथ साथ ललित 
कला का भी विस्तार हुआ | 
चित्र-कला 

जैन “चित्रकला का भ्रीगणेश तत्त्व-प्रकाशन से होता है। गुरु अपने शिक्षयों 
को विश्व-व्यवस्था के तत्त्व स्थापना के द्वारा सममाते हैं। स्थापना तदाकार 
और अ्रतदाकार दोनों प्रकार की होती है। तदाकार स्थापना के दो प्रयोजन हैं-- 
तत्त्व-प्रकाशन और स्मृति । तत्त्व-प्रकाशन-हेतुक स्थापना के श्राधार पर चित्र- 
कला और स्मृत्ति देतुक स्थापना के आधार मूर्तिकला का विकास हुआ | ताडपन्न 
ऋर पत्रों पर घन्थ लिखे गए और उनमें चित्र किये शए। विक्रम की दूसरी 
सहल्लाब्दी में हजारों ऐसी प्रतियां लिखी गई, जो कलात्मक चित्राकृतियों के 
कारण अस्तृत्य सी हैं । ढ 
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ताडपन्नीय या पत्रीय प्रतियों के पद्धों, चातुर्मासिक प्राथनाओं, कल्याण- 
मन्दिर, भक्तामर आदि ज्तोन्रों के चित्रों को देखे बिना मध्यकालीन चित्र-कला 
का इतिहास अधूरा ही रहता है | 

योगी मारा गिरिगुहा ( रामगढ़ की पहाड़ी, सरगुजा ) और सितन्नवासल 
( पदूदुकोटे राज्य ) के भित्ति-चित्र अत्यन्त प्राचीन व सुन्दर हैं। 

चित्र-कला की विशेष जानकारी के लिए जैन चित्रकल्पद्रुम देखना चाहिए | 
लिपि-कला 

अच्चर-विन्यास भी एक सुकुमार कला है। जेंन साधुओं ने इसे बहुत ही 
विकसित किया। सौन्दर्य और सूछमता दोनों दृष्टियों से इसे उन्नति के शिखर 
तक ले गए. । 

पन्द्रह सो वर्ष पहले लिखने का कार्य प्रारम्भ हुआ और वह अब तक 
विकास पाता रहा है। लेखन-कला मे यतियों का कौशल विशेष रूप में 
प्रस्फुटित हुआ है । 

तेरापन्थ के साधुओं ने भी इस कला में चमत्कार प्रदर्शित किया है। 
सूक्ष्म लिपि में य॑ अग्रणी हैं। कई मुनियों ने ११ इच लम्बे व ५ इच चोड़े 
पन्‍ने में लगभग ८० हजार अक्षर लिखे हैं। ऐसे पत्र आज तक अपूर्ब माने 
जाते रहे हैं 
मृति-कला और स्थाप्रत्य-कला 

कालक्रम से जेन-परम्परा में प्रतिमा-पूजन का कार्य प्रारम्म हुआ। 
सिद्धान्त की दृष्टि से इसमें दो धाराएं हैं। कुछ जेन सम्प्रदाय मुर्त्ति-पूजा 
करते हैं और कुछ नहीं करते । किन्तु कला की दृष्टि से यह महत्त्वपूर्ण 
विषय है। 

वतमान में सबसे प्राचीन जैन-मूर्ति पटना के लोहनीपुर स्थान से प्राप्त हुई 
है। यह मूर्ति मौयं-काल की मानी जाती है और पटना म्यूजियम में रखी हुई 
है। इसकी चमकदार पालिस अभी तक भी ज्यों की त्यों बनी है। लाहौर, 
मथुरा, लखनऊ, प्रयाग श्रादि के म्यूजियमों में भी अनेक जैन-मूर्त्तियां मौजूद हैं | 
इनमें से कुछ गुप्त कालीन हैं। श्री वासुदेव उपाध्याय ने लिखा है कि मथुरा 
में २४ वें तीर्थंकर ब्धमान महावीर की एक मूर्ति मिली है जो कुमारगुप्त के 
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समय में तेयार की गई थी। वास्तव में मथुरा में जैन मूर्ति-कला की दृष्टि से 
भी बहुत काम हुआ है। श्री.रायकृष्ण;स ने लिखा है कि मंधुरा की शुंग- 
कालीन कला मुख्यतः जेन-सम्परदाय की है५» । 

खण्डगिरि और उदयगिरि में ई० पू० श्य्प-३० तक की शुंगकालीन 
मूर्ति-शिल्प के अदभुत चातुर्य के दर्शन होते हैं। वहाँ पर इस काल की कटी 
हुई सौ के लगभग जैन गुफाए हैं, जिनमें मूरत्ति-शिल्प भी हैं। दक्षिण मारत 
के अलगामले नामक स्थान में खुदाई से जो जैंन-मूर्सियां उपलब्ध हुई हैं, उनका 
समय ई० पू० ३००-२०० के लगभग बताया जाता है। उन मूर्सियों की 
सोम्याकृत्ति द्राविड़कला में अनुपम मानी जाती है। श्रवण बेलगोला की प्रसिद्ध 
जेन-मूर्ति तो संसार की अदभुत वस्तुओं में से है। बह अपने अनुपम सौन्दर्य 
श्रौर अद्भुत शान्ति से प्रत्येक व्यक्ति को अपनी ओर आकृष्ट कर लेती है | 
यह विश्व को जेन मूर्ति-कला की अनुपम देन है। 

मौय और शुंग-काल के पश्चात्‌ भारतीय मूर्सि-कला की मुख्य तीन 
धाराए हैं ;--- 

( १ ) गांधार-कला--जो उत्तर-पश्चिम में पनपी | 

(२ ) मशुरा-कला--जो मथुरा के समीपवर्तो क्षेत्रों में विकसित हुई। 

( ३ ) अमरावती की कला--जो कृष्णा नदी के तठ पर पह्लवित हुईं | 

जेन मूत्तिकला का विकास मथुरा-कला से हुआ | 

जन स्थापत्य-कला के सर्वाधिक प्राचीन अवशेष उदयगिरि, खण्डगिरि 
एवं जूनागढ़ की गुफाशं में मिलते हैं। 

उत्तरवर्ती स्थापत्य की दृष्टि से चित्तोड़ का कीर्ति-स्तम्म, आबू के मन्दिर 
एवं राशकपुर के जेन मन्दिरों के स्तम्म भारतीय शैली के रक्षक रहे हैं। 
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संघ व्यवस्था और, चर्या 


भगवान्‌ महावीर के समकालीन 
धर्म-सम्प्रदाय 
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दिनचर्या 

श्रावक-संघ 

श्रावक के छह गुण 

शिष्टाचार 

जेनपर्व 


भगकनर्‌ महावीर के समकालीन धर्म-सप्रदाय 

भगवान्‌ महावीर का युग धार्मिक मतवादों और कमकाण्डों से संकुल था | 
बौद्ध साहित्य के अनुसार उस समय तिरेसठ भ्रमश-सम्प्रदाय बिद्यमान थे * | 
जन-साहित्य में तीन सौ तिरेसद धर्म-मतवादों का उल्लेख मिलता है *] यह 
मेदोपमेद की विस्तृत चर्चा है। संक्षेप में सारे सम्प्रदाय चार बर्णों में समाते थे | 
भगवान ने उन्हें चार समवसरण कहा है। वे हैं :--- 

(१) क्रियावाद ( २ ) अक्रियावादू ( ३) बविनयवाद 
( ४ ) अशानवाद ?| 

बोद् साहित्य भी संक्तिम दृष्टि से छह श्रमण-सम्प्रदायों का उल्लेख करता 
है। उनके मतवाद ये हैं :--- 

(१) अक्रियाबाद (२) नियतिवाद (३ ) उच्छेदवाद (४) अन्योन्यवाद 
(४) चातुर्याम संवरवाद (६) विक्षेपवाद । 

ओर इनके आचार्य क्रमशः ये हैं :-- 

( १ ) पूरण कश्यप ( २) मक्खलिगोशाल (३ ) अश्रजित केश कंबलि 
(४ ) पकुघकात्यायन ( ४ ) निग्रन्थ ज्ञात पुत्र ( ६ ) संजयवेलह्निपुत्र * 

अक्रियाबाद और उच्छेदवाद--ये दोनों लगभग समान हैं | 

इन्हें अनात्मवादी या नास्तिक कहा जा सकता है। दशाश्रुत स्कन्‍्ध 
( छठी दशा ) में अक्रियावाद का वणन इस प्रकार हैं :-- 

नास्तिकवादी, नास्तिक प्रज्ञ, नास्तिक दृष्टि, नो सम्यगवादी, नो 
नित्यवादी--उच्छेदवादी, नो परलोकवादी--ये श्रक्रियावादी हैं | 

इनके अनुसार इहलोक नहीं है, परलोक नहीं है, माता नहीं है, पिता नहीं 
है, अरिहन्त नहीं है, चक्रवर्तों नहीं है, बलदेव नहीं है, वासुदेव नहीं है, नरक 
नहीं है, नेरयिक नहीं है, सुकृत और दुष्कृत के फल में अन्तर नहीं है, सुचीर्ण 
कर्म का अच्छा फल नहीं होता, दुश्चीणं कर्म का बुरा फल नहीं होता, कल्याण 
और पाप अफल हैं, पुनर्जन्म नहीं है, मोक्ष नहीं है “। 

मूत्र कृतांरा में अक्िय्राज़्ाद के कई मतवादों का वर्णन है | बहाँ अनात्मवाद्र, 
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आत्मा के अकत त्ववाद, मायावाद, बन्ध्यवाद या नियतवाद--इन सबको 
अक्रियावाद कहा है 5| 

नियतिवाद की चर्चा भगवती (१५) और उपासक दशा (७) में 
मिलती है। 

अन्योन्यवाद सब पदार्थों को वन्ध्य और नियत मानता है, इसलिए, उसे 
अक्रियावाद कहते हैं। इनका वर्णन इन शब्दों में है--सूर्य न उदित होता 
है और न अ्रस्त होता है, चन्द्रमा न बढ़ता है और न घटता है, जल प्रवाहित 
नहीं होता है, वायु नहों बहती है--यह समूचा लोक बन्ध्य और नियत है “| 

विक्षेपवाद का समावेश अज्ञानवाद में होता है | सूत्र कृतांग के अनुसार--- 
“अशानवादी तक करने में कुशल होने पर भी असंबद्धभाषी हैं| क्योंकि वे 
स्वयं सन्देह से परे नहीं हो सके हैं* | यह संजयवेलहिपुत्र के अमिमत की ओर 
संकेत है *"| 

भगवान्‌ महावीर क्रियावाद, अक्रियावाद, विनयवाद, और अ्रश्ञानवाद 
की समीक्षा करते हुए. दीघकाल तक संयम में उपस्थित रहे *१। भगवान ने 
क्रियावाद का मार्ग चुना। उनका आचार आत्मा, कर्म, पुनर्जन्म और 
मुक्ति के सिद्धान्त पर स्थिर हुआ । उनकी संस्कृति को हम इसी कसौटी पर 
परख सकते हैं। 

कुछेक विद्वानों की चिन्तनधारा यह है कि यज्ञ आदि कमंकाएडो के 
विरोध में जेन-धर्म का उद्भव हुआ । यह भ्रमपूर्ण है। अहिंसा और संयम 
जेन-संस्कृति का प्रधान सूत्र है। उसकी परम्परा भगवान्‌ महावीर से बहुत ही 
पुरानी है। भगवान्‌ ने अपने समय की बुराइयों व अविवेकपूर्ण धार्मिक 
क्रियाकाण्डों पर हिंसाग्रधान यज्ञ, जातिवाद, भाषावाद, दास-ग्रथा आदि पर 
तीत्र ग्रहार किया किन्तु यह उनकी अहिंसा का समग्र रूप नहीं है। यह केवल 
उसकी सामयिक व्याख्या है। उन्होंने अहिंसा की जो शाश्वत व्याख्या दी 
उसका आधार संयम की पूणंता है। उसका संबंध उन्होंने उसीसे जोड़ा है 
जो पाश्वनाथ आदि सभी तीर्थंकरों से प्रचारित की गई** | 

भारतीय संस्कृति वैदिक और प्रागवेदिक दोनों धाराओं का मिश्रित रूप 
है। अभ्रमणसक्ंसक्ृति प्रात्र वेदिक है। भगवान्‌ महावीर उसके उन्नायक थे | 
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उन्होंने प्रराचीन परम्पराश्नों को आगे बढ़ाया । अपने सम सामयिक विचारों की 
परीक्षा की और उनके आलोक में अपने अ्रमिमत जनता को समझकाए। उनके 
विचारों का आलोचना पूर्वक विवेचन सूत्र कृतांग में मिलता है। वहाँ पंच 
महाभूतवाद* *, एकात्मबाद**, तजीवतच्छुरीरवाद "४, अकारकवाद* १, 
पष्टात्मवाद * ०, नियतिवाद" <, सुष्टिवाद'*, कालवाद, स्वमभाववाद, यह्च्छा- 
वाद, प्रकृतिवाद आदि अनेक विचारों की चर्चा और उन पर भगवान्‌ का 
दृष्टिकोण मिलता है | 

संघ-व्यवस्था और संस्कृति का उन्नयन 
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संस्कृति की साधना अकेले में हो सकती है पर उसका विकास अकेले में 
नहीं होता, उसका प्रयोजन ही नहीं होता, वह समुदाय में होता है। समुदाय 
मान्यता के बल पर बनते हैं| असमानताओं के उपरान्त भी कोई एक समा- 
नता आती है और लोग एक भावना में जुड़ जाते हैं । 

जैन मनीषियों का चिन्तन साधना के पक्ष में जितना बैयक्तिक है, उतना 
ही साधना-संस्थान के पक्ष में सामुदायिक है। जेन तीर्थंकरों ने धर्म को एक 
ओर वेयक्तिक कहा, दूसरी ओर तीर्थ का प्रवर्तन किया--अ्रमणु-क्रमणी और 
श्रावक-श्राविकाओं के संघ की स्थापना की | 

जैन साहित्य में चर्या या सामाचारी के लिए “विनय शब्द का प्रयोग होता 
है। उत्तराष्ययन के पहले और दशवेकालिक के नवें अध्ययन में विनय का 
सूद्म-टष्टि से निरूपण किया गया है। विनय एक तपस्या है। मन, वाणी 
ओर शरीर को संयत करना विनय है, यह संस्कृति है। इसका बाह्य रूप 
लोकोपचार विनय है| इसे सभ्यता का उन्नयन कहा जा सकता है। इसके 
सात रूप हैं :--- 

१७्ञभ्यासवर्तिता--अपने बड़ों के समीप रहने का मनोभाव | 

२-्यरछुन्दानुव तिता--अपने बड़ों की इच्छानुसार प्रश्ञत्ति करना । 

३--कार्य-हैतु-गुर के छारा दिये हुए श्ञान आदि कार्य के लिए उनका 
सम्मान करना | 

४--हतप्रतिक्य ता->कृतश होना, उपकार 'के- प्रति कुछ “करने का 
मनोभाव रखना । 
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५--आरत्ते-गवेषणता--आत्ते व्यक्तियों की गवेषणा करना | 
' ६--देश॑-कालज्ता--देश और काल को समझ कर काय करना। 
७---सर्वार्थ-प्रतिलोमता--सब श्रथों में प्रयोजनों के अनुकूल प्रवृत्ति 
करना** | | 


सामाचारी 


भ्रमण-संघ के लिए दस प्रकार की सामाचारी का विधान है** | 
१-आवश्यकी--उप!श्रय से बाहर जाते समय आवश्यकी--अआ्रावश्यक कांय 
के लिए, जाता हूँ--कहे । 
२ “नैषेधिकी--कार्य से निबृत्त होकर आए, तब नेपेधिकी--मं निबृत्त हो चुका 
हूँ--कहे | 
३-आप्ृच्छा--अपना कार्य करने की अनुर्मात लेना | 
४-प्रतिप्ृच्छा-- दूसरों का कार्य करने की अनुमति लेना | 
५-छुन्दना--भिज्षा में लाए. आहार के लिए, साधर्मिक साधुश्रो को आमंत्रित 
करना । 
६-इच्छाकार--का्थ करने की इच्छा जताना, जैसे :--आप चाहे तो में 
आपका काय करूं 2 
७-मिथ्याकार--भूल हो जाने पर स्वयं उसकी आलोचना करना | 
८-तथाकार---आजचाय के बचनों को स्वीकार करना | 
६-अम्युत्थान--आचाय आदि गुरुजनों के आने पर खड़ा होना, सम्मान 
करना | 
१०-उपसम्पदा--शान आदि की प्राप्ति के लिए गुरु के समीप बिनीत भाव से 
रहना अथवा दूसरे साधुगणो म॑ जाना | 
जसे शिष्य का आचार्य के प्रति कत्तव्य होता है, बेस ही आचार का भी 
शिष्य के प्रति कर्सव्य होता है। आचाय॑ शिष्ष्य को चार प्रकार की बिनय* 
प्रतिपत्ति सिखा कर उऋण होता है :-- 
. :१०-आचार*बिनय २-अ्र॒त-विनव ३-विज्लेपणशा-बिनय और ४--दोष- 
निर्घात-विनय १९ | | 
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आचार-बिनग के घार प्रकार हैं :--- 

( १ ) संयम सामाचारी--संयम के आचरण की विधि । 

( २ ) तप सामाचारी--तपश्चरण की ब्रिधि। 

( ३ ) गण सामाचारी--गणु की व्यवस्था की बिधि। 

(४ ) एकाकी विहार सामाचारी--एकल बिहार की विधि। 
 श्रुत-विनय के चार प्रकार हैं :--- 

( १ ) सूत्र पढ़ाना | 

(२ ) अर्थ पढ़ाना । 

( ३ ) हितकर विषय पढ़ाना। 

(४ ) निःशेष पढ़ाना--विस्तार पूर्वक पढ़ाना | 

विक्षेपणा-विनय के चार प्रकार हैं :-- 

( १ ) जिसने धर्म नहीं देखा, उसे धरमम-मा्ग दिखा कर सम्यक्त्तरी बनाना । 
( २ ) जिसने धर्म देखा है, उसे साधर्मिक बनाना | 

(३ ) धर्म से गिरे हुए को धर्म में स्थिर करना | 

(४ ) धर्म-स्थित व्यक्ति के हित, सुख ओर मोक्ष के लिए तत्पर रहना | 
दोप-निर्धात-विनय के चार प्रकार हैं :--- 

( » ) कुपित के क्रोध को उपशान्त करना | 

( २ ) दुष्ट के दोप को दूर करना । 

( ३ ) आकांक्षा का छेदन करना | 

( ४ ) आत्मा को श्रेष्ठ मागग में लगाना | 


आचार्य के छह कत्तंग्य 


संघ की व्यवस्था के लिए आचाये को निम्नलिखित छुट्ट बातों का ध्यान 
रखना चाहिए :--- 
१--सुूत्राथ स्थिरीक़रण--सूत्र के विधादगस्त श्रथे का निश्चय करना अथवा 
सूत्र और अ्रर्थ में चतुर्विध-संध को स्थिर करना | 
२--+बिगय--सबके साथ नम्रता से व्यवहार करना | 
“३१«-युर-पूजा--कपने बढ़े “अर्षात्‌ 'स्थकिर-साधुदओं की भक्ति करमा [ 
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४--शेक्ष बहुमान--शिक्षा-अहण करने वाले और नव दीक्षित साधुओं का 

सत्कार करना । 
४--दानपति श्रद्धा क्ृद्धि--दान देने में दाता की श्रद्धा बढ़ाना | 
६--जुद्धिबलवद्धन--अपने शिष्यों की बुद्धि तथा आध्यात्मिक शक्ति को 
बढ़ाना"? | 

शिष्य के लिए चार प्रकार की विनय-प्रतिपत्ति आवश्यक होती है। -- 

१-उपकरण-उत्पादनता २-सहायता ३-बरण-संज्जलनता ४-भारप्रद्व- 
रोहणता | 

उपकरण-उत्पादन के चार प्रकार हैं :--- 

( १ ) अनुत्पन्न उपकरणों का उत्पादन | 

(२ ) पुराने उपकरणों का संरक्षण और संघ गोपन करना। 

( ३ ) उपकरण कम हो जांए, तो उनका पुनरुद्धार करना | 

(४ ) यथाविधि संविभाग करना | 

सहायता के चार प्रकार हैं :--- 

( १ ) अनुकूल बचन बोलना | 

(२ ) काया द्वारा अनुकूल सेवा करना | 

(३ ) जेसे सुख मिले वैसे सेवा करना | 

( ४ ) अकुटिल व्यवहार करना | 

बणु-संज्वलनता के चार प्रकार है :-- 

( १ ) यथार्थ गुणों का वशुन करना | 

(२ ) अवणुंबादी को निरुत्तर करना | 

( ३ ) यथार्थ गुण वर्णन करने वालों को बढ़ावा देना | 

( ४ ) अपने से बृद्धों की सेवा करना | 

भारप्रत्यवरोहणता के चार प्रकार हैं :-- 

(१३०) निराधार या परित्यक्त साधुओं को. आश्रय्र 'देला |. 

(२ ) नव दीक्षित साधु को आचार-गोचर की विधि सिखाना | 

( ३ ) सप्रधमिंक के रूण हो जाने पर उसकी यथाशक्ति सेवा करना। 

(४ ) साधर्मिकों में परस्पर छलड़ उत्पन्न द्वोने पर. क्रिसी का पद्ुु अलए 
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बिना मध्यस्थ भाव से उसके उपशमन, छ्मायाचना आदि का प्रयत् करना, 
ये मेरे साधमिक किस प्रकार कलह-मुक्त होकर समाधि सम्पन्न हों, ऐसा चिन्तन 
करते रहना" * | 
दिनचर्या 

अपर रात्र में छठ कर आत्मालोचन ब धर्म जागरिका करना--यह चर्यां 
का पहला अंग है*" | स्वाध्याय, ध्यान आदि के पश्चात्‌ आबश्यक कर्म 
करना** | आवश्यक--अ्रवश्य करणीय कम छह हैं :-- 

१--सामायिक--समभाव का अ्रभ्यास, उसकी प्रतिशा का पुनरावतेन । 

२--चतुर्तिशस्तव--चौबीस तीर्थंकरों की स्तुति। झ 

३-जन्दना--आचार्य को दशावत्तें-बन्दना | 

४-अतिक्रमण--कृत दोषों की आलोचना। 

५--का योत्सगे-काया का स्थिरीकरणु-स्थिर चिन्तन | 

६--प्रत्याख्यान--त्याग करना । 

इस आवश्यक कार्य से निवृत्त होकर सूर्योदय होते-होंते मुनि भाण्ड- 
उपकरणों का प्रतिलेखन करे, उन्हें देखे। उसके पश्चात्‌ हाथ जोड़ कर गुरु से 
पूछे--मैं क्या करूँ ? आप मुझे आशा दें--मैं किसी की सेवा में लगूँ या 
स्वाध्याय में ? यह पूछने पर आचाय सेवा में लगाए, तो अम्लान-भाव से 
सेवा करे और यदि स्वाध्याय में लगाए तो स्वाध्याय करे *०, दिनचर्या के 
प्रमुख अंग है---स्वाध्याय और ध्यान | कहा है :-- 

स्वाध्यायाद्‌ ध्यानमध्यास्तां, ध्यानात्‌ स्वाध्याय मामनेत्‌ | 

ध्यान-स्वाध्याय-संपत्त्या, परमात्मा प्रकाशते || 

स्वाध्याय के पश्चाल्‌ ध्यान करे और ध्यान के पश्चात्‌ स्वाध्ययय | इस 
प्रकार ध्यान और स्वाध्याय के क्रम से परमात्मा प्रकाशित द्वो जाता है। 
आगमिक काल-विभाग इस प्रकार रहा है--दिज्न के पहले पहर में स्वाध्याय 
करें, दूसरे में ध्यान, तीसरे में भिन्ना-चर्या और चौथे में फिर स्वाध्याय *“| 

रात के पहले पहर में स्वाध्याय करे, दूसरे में ध्यान, तीसरे में नींद ले ओर 
चोथे में फिर स्वाध्याय करे ** 

पूव राज में भी आवश्यक कमे करे २*| पहले प्रहर में प्रतिलेजन* * करे 
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वैसे चोथे पहर में भी करे? *, यह सुनि की जागरुकतापूर्ण जीवन-चर्या है । 

धरम की आराधना में जेसे साधु-साध्वियाँ संघ के अंग हैं, वेसे भ्रावक- 
भाविकाएं भी हैं। ये चारों मिलकर ही चतुर्विध-संघ को पूर्ण बनाते हैं। 
भगवान्‌ ने श्रावक-आ्राविकाशों को साधु-साध्वियों के माता-पिता तुल्य 
कहा है * १| 

भ्रावक की धार्मिक चर्या यह है :-- 

१--सामायिक के अ्रंगों का अनुपालन | 

२--होनों पक्षों में पीषधोषवास *३४| 

आवश्यक कम जेसे साधु-संध के लिए हैं, वैसे ही श्रावक-संघ के लिए 
भी हैं। ड़ 
श्रावक के छह गुण न 

देश विरति चारित्र का पालन करने वाला भ्रद्धान्सम्पन्न-व्यक्ति भावक 
कहलाता है। इसके छह गुण हैं :--- 

१--जतों का सम्यक्‌ प्रकार से अनुष्ठान | 

व्रतों का अश्रनुष्ठान चार प्रकार से होता है-- 

( के ) बिनय और बहुमान पूर्वक वर्तों को सुनना | 

(ख ) ब्तों के भेद और अतिचारों को सांगोंपांग जानना । 

( ग ) गुरु के समीप कुछ काल के लिए अथवा सदा के लिए त्रतों को 
ग्रंगीकार करना | 

( घ ) ग्रप्ण किये हुए ब्तों को सम्यक्‌ प्रकार पालना | 

२--शील ( आ्राचार )--इस के छुह प्रकार हैं !--- 

( के ) जहाँ बहुत से शीलबान्‌ बहुभुत साधर्मिक लोग एकन्न हों, उस 
स्थान को आयतन कहते हैं, वहाँ आना-जाना रखना | 

( ख ) बिना काय दूसरे के घर न जाना । 

( ग ) चमकीला-भड़कीला वेष न रखते हुए सादे बस्त्र पहनना । 

( घ ) बिकार उत्पन्न करने वाले बचन न कहना। 

६ 8) बाल-कीड़ा अर्थात्‌ जुआ आदि कुध्यस्नों का श्याग श्य्ना | 
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(चर) मधुर नीति से अर्थात्‌ शान्तिमय मीठे बचनों से कार्य चलाना, 
कठोर बच्चन न बोलना | 

३--गुणवत्ता--इसके पाँच प्रकार हैं :-- 

( १ ) बाचना, प्रच्छना, परिवर्तना, अनुप्रेज्ञा और धर्म-कथा रूप पाँच 
प्रकार का स्वाध्याय करना | 

( २ ) तप, नियम, बन्दनादि अनुष्ठानों में तत्पर रहना | 

(३ ) बिनयवान्‌ होना | 

( ४ ) दुराप्रह नहीं करना | 

(५ ) जिनवाणी में रझचि रखना। 

४--ऋणु व्यवहार करना--निष्कपट होकर सरल भाव से व्यवहार 
करना | 

५--गुरु-सुश्नषा । 

६--प्रवत्तन अर्थात्‌ शास्त्रों के शान में प्रवीषता १०| 
शिष्टाचार 

शिष्टाचार के प्रति जेन आचाय बढ़ी सूह्मता से ध्यान देते हैं। वे 
अआशतना को सर्वथधा परिदहाय मानते हैं। किसी के प्रति अनुचित व्यवहार 
करना हिंसा है। श्राशातना हिंसा है। अ्रभिमान भी हिंसा है। नम्नता का 
अथ है कषाय-विजय | अभ्युत्थान, अभिवादन, प्रियनिमन्त्रण, अभिमुखगमन, 
आसन-प्रदान, पहुँचाने फे लिए जाना, प्राजंलीकरण आदि-आदि शिष्टाचार 
के अंग हैं| इनका विशद वर्णन उत्तराध्ययन के पहले ओर दश्वेकालिक के 
ने अध्ययन में है । 

भ्रावक व्यवहार-दृष्टि से दूसरे श्रावकों को भी बन्दना करते थे १ *| धरम 
दृष्टि से उनके लिए, बन्दनीय मुनि होते हैं। बन्‍्दना की विधि यह है ;-- 

तिक्‍्खुत्तो आयाहिणं पयाहिणं ( करेमि ) वंदामि नमंसामि सकारेमि 
सम्माणेमि कल्लाणं मंगल देवयं चेइ्यं प०्जुवासामि मत्थएण वंदामि | 

जैन आचाय आत्मा को तीन स्थितियों में विभक्त करते हैं :--- 


( १) बहिरात्मा--जिसे देह और आत्मा का मेद-ज्ञान न हो, मिथ्या- 
डष्टि | 
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(२) अन्‍्तरात्मा--जो देह और आत्मा को प्रथक्‌ जानता हो, 
सम्यगू-दृष्टि | 

( ३ ) परमात्मा--जो चारित्र-सम्पन्न हो । 

नमस्कार महामन्त्र में पाँच परमात्माओ्ों को नमस्कार किया जाता है। 

यह आध्यात्मिक ओर ट्याग-प्रधान संस्कृति का एक संक्षिप्त-सा रूप है | 
इसका सामाजिक जीवन पर भी प्रतिबिम्ब पड़ा है | 
जैनपर्व॑ 

१--अ्र्षय तृतीया 

२--पयुषण व दसलक्षुण 

३--महावीर जयन्ती 

४--दीपावली 

पर्व अतीत की घटनाओं के प्रतीक होते हैं। जँनों के मुख्य पर्व इच्तु 
तृतीया या अक्षय तृतीया, पर्येपषण व दस लक्षण, महावीर जयन्ती और 
दीपावली हैं । 

अनच्ञय तृतीया का सम्बन्ध आद्य तीर्थथर भगवान्‌ ऋषभनाथ से है। 
उन्होंने वेशाघ् सुदी तृतीया के दिन बारह महीनों की तपस्या का इक्षु-रस से 
पारणा किया | इसलिए बह इक्षु तृतीया या अज्ञय तृतीया कहलाता है | 

प्यूषण पर्व आराधना का पर्व है। भाद्र बदी श्र या १३ से भाद्र सुदी 
४ या ५ तक यह पव॑ मनाया जाता है| इसमें तपस्या, स्वाध्याय, ध्यान आदि 
आत्म-शोधक प्रवृत्तियों की आराधना की जाती है। इसका अन्तिम दिन 
सम्बत्मरी कहलाता है | वर्ष भर की भूलों के लिए क्षमा लेना और क्षमा देना 
इसकी स्वयंभूत विशेषता है | यह पर्व मैत्री और उज्ज्वलता का संदेशवाहक है | 

दिगम्बर-परसम्परा में भाद्र शुक्ला पंचमी से चतुदंशी तक दस लक्षण पर्व 
मनाया जाता है। इसमें प्रतिदिन क्षमा आदि दस धर्मों में एक-एक धर्म की 
आराधना की जाती है। इसलिए इसे दस लक्षण प॑ कहा जाता है | 

महावीर जयन्ती चेत्र शुक्ला १३ को भगवान्‌ महावीर के जन्म दिवस के 
उपलक्ष में मनाई जाती है। 

दीपावली का संबंध भगवान्‌ महाबीर के निर्बाण से है। कार्तिकी' झअमय- 
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ब्स्या को भगवान्‌ का निर्वाण हुआ था| उस समय देवों ने और राजाओं 
ने प्रकाश किया था | उसी का अनुसरण दीप जला कर किया जाता है। 

दीपावली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में श्रीराम तथा भगवान्‌ भ्रीक्षष्ण के जो 
प्रसंग हैं वे केवल जन-अ्ुति पर आधारित हैं, किन्तु इस त्योहार का जो सम्बन्ध 
जैनियों से है, वह इतिहास-सम्मत है। प्राचीनतम जैन ग्रन्थों में यह बात स्पष्ट 
शब्दों में कही गईं है कि कार्तिक कृष्णा चतुदंशी की रात्रि तथा अ्रमावस्या के 
दिन प्रभात के बीच सन्धि-बेला में भगवान्‌ महावीर ने निर्वाण प्राप्त किया था 
तथा इस अवसर पर देवों तथा इन्द्रों ने दीपमालिका सजाई थी । 

आचाय जिनसेन ने हरिवंश पुराण म॑ जिसका रचना-काल शक संवत्‌ 
४०७ माना गया है। स्पष्ट शब्दों में खीकार किया है कि दीपावली का 
महँत्सब भगवान्‌ महावीर के निर्वाग्त की स्मृति में मनाया जाता है। दीपा- 
बली की उत्पत्ति के सम्बन्ध में यही प्राच्चीनतम प्रमाण है? । 
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ज्ञान-दर्शन और संवेदना 
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ज्ञान के विभाग 
इन्द्रिय 
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मन का स्थान 
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श्रुत ज्ञान की प्रक्रिया 
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कार्य-कारण भाव 
अवधि-ज्ान 
अवधि-ज्ञान का विषय 
मनः पर्याय-ज्ञान 
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कान की नियामक शक्ति 

ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध 
ज्ञान-दर्शन विषयक तीन मान्यताए 
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सर्वज्ञता का पारम्पय॑ भेद 


ज्ञान क्या है है 

जो आत्मा है, बह जानता है। जो जानता है, वह आत्मा है! । 

आत्मा और अनात्मा में अत्यन्ताभाव है। आत्मा कभी अनात्मा नहीं 
बनता और अनात्मा कभी आत्मा नहीं बनता | 

आत्मा भी द्रव्य है और अ्नात्मा भी द्व्य है" | दोनों अनन्तगुण और 
पर्यायों के भ्रविन्छिन्न-समुदय हैं? | सामान्य गुण से दोनों अभिन्‍न भी हैं। 
वे भिन्‍न हैं विशेष गुण से) वह ( विशेष गुण ) चेतन्य है। जिसमें चैतन्य 
है, वह श्रात्मा है ब्लौर जिसमे चेतन्य नहीं है, वह अनात्मा है | 

प्रमेयत्व आदि सामान्य गुणों की दृष्टि से आत्मा चित-स्वरूप नहीं है। वह 
चेतन्य की दृष्टि से ही चित्‌-स्वरूप है "| इसीलिए, कहा है--आत्मा ज्ञान से 
भिन्‍न भी नहीं है और अभिन्‍न भी नहीं है किन्तु भिन्‍नाभिनन्‍्न है--मिन्‍न भी 
है और अभिन्‍न भी है' | शान आत्मा ही है, इसलिए वह आत्मा से अभिन्‍न 
है? ) शान गुण है, आत्मा गुणी है-- शान सरीखे अनन्त गुणों का समूह है, 
इसलिए गुणी और गुणी के रूप में थे मिन्‍न भी हैं । 

आत्मा जानता है और ज्ञान जानने का साधन है। कर्ता और करण की 
दृष्टि से भी ये भिन्‍न हैं “ । 

तात्पय की भाषा में आत्मा ज्ञानमय है। श्ञान आत्मा का स्वरूप है | 
ज्ञान उत्पन्न कैसे होता है ? 

जेय और शान दोनों स्वतन्त्र हैं। ज्ञेय हैं--द्रव्य, गुण और पर्याय | श्ञान 
आत्मा का गुण है। न तो शेय से ज्ञान उत्पन्न होता है और न ज्ञान से श्ेय । 
हमारा शान जाने या न जाने फिर भी पदाथ अपने रूप में अवस्थित हैं। यदि 
थे हमारे शान की ही उपज हों तो उनकी श्रसत्ता में उन्हें जानने का हमारा 
प्रयज्ष ही क्‍यों होगा ! हम अदृष्ट वस्तु की कल्पना ही नहीं कर सकते | 

पदार्थ शान के विषय बनें या न बनें फिर भी हमारा शान हमारी आत्मा 
में अवस्थित है। यदि हमारा ज्ञान पदार्थ की उपज हो तो वह पदार्थ का 
ही धर्म होगा। हमारे साथ उसका तादात्म्य नहीं हो सकेगा | 
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वस्तु स्थिति यह है कि हम पदार्थ को जानते हैं, तब शान उत्पन्न नहीं 
होता किन्तु वह उसका प्रयोग है। शान या जानने की क्षमता हममें विकसित 
रहती है। किन्तु शान की आवृत-दशा में हम पदार्थ को माध्यम के बिना 
जान नहीं सकते। हमारे शारीरिक इन्द्रिय और मन अचेतन हैं । इनसे 
पदार्थ का सम्बन्ध या सामीष्य होता है, तब वे हमारे श्ञान को प्रवृत्त करते हैं 
और ज्ञेय जान लिए जाते हैं। अश्रथवा हमारे अपने संस्कार किसी पदार्थ को 
जानने के लिए शान को प्रेरित करते हैं। तब वे जाने जाते हैं। यह शान 
की उत्पत्ति नहीं किन्तु प्रवृत्ति है। शन्नु को देख कर बन्दूक चलाने की इच्छा 
हुई शरर चलाई--यह शक्ति की उत्पत्ति नहीं किन्तु उसका प्रयोग है | मित्र 
को देख कर प्रेम उमड़ आया--यह प्रेम की उत्पत्ति नहीं, उसका प्रयोग है | यही 
स्थिति ज्ञान की है। विषय के सामने आने पर वह उसे अ्रहण कर लेता है। 
यह प्रदृत्ति मात्र है। जितनी ज्ञान की क्षमता होती है, उसके अनुसार ही बह 
जानने में सफल हो सकता है | 

हमारा शान इन्द्रिय और मन के माध्यम से ही ज्ञेय को जानता है । 
इन्द्रियों की शक्ति सीमित है। वे अपने-अपने विषयों को मन के साथ सम्बन्ध 
स्थापित कर ही जान सकती हैं। मन का सम्बन्ध एक साथ एक इन्द्रिय से 
ही होता है। इसलिए, एक काल में एक पदार्थ की एक ही पर्याय ( रूप ) 
जानी जा सकती है। इसलिए, ज्ञान को ज्ेयाकार मानने की भी आवश्यकता 
नहीं होती। उक्त सीमा आवृत्त-शान के लिए है। अनाबृत-शान से एक साथ 
सभी पदार्थ जान जा सकते हैं | 

सहज तक होगा कि एक साथ सभी को जानने का अर्थ है किसी को भी 
न जानना | 

जिसे जानना है उसे ही न जाना जाय और सबके सब जाने जाय॑ ती 
व्यवहार कैसे निभे १ यह ज्ञान का सांकर्य है | 

जेन-दृष्टि के अनुसार इसका समाधान यों किया कि पदार्थ अपने-अपने रूप 
में हैं, वे संकर नहीं बनते। अनन्त पदार्थ हैं और ज्ञान के पर्याय भी अनन्त 
हैं। अनन्त के द्वारा अनन्त का अहण होता है, यह सांकर्य नहीं है | 

वाणी में एक साथ एक ही ज्षेय के निरूपण की क्षमता है। उसके द्वारा 
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अनेक शेय के निरूपण की मान्यता को संकर कहा जा सकता है किन्तु शान 
की स्थिति उससे सबंधा मिन्‍ने है। इसलिए शान की अनन्त पर्यायों के द्वारा 
अनन्त शेयों को जानने में कोई बाधा नहीं आती | विषय के स्थूल रूप या 
बतमान पर्याय का शान हमें इन्द्रियों से मिलता है, उसके सूुदम-रूप या भूत 
और भावी पर्यायों की जानकारी मन से मिलती है। इन्द्रियों में कहपना, 
संकलन और निष्कषे का शान नहों होता | मन दो या उनसे अधिक बोधों को 
मिला कल्पना कर सकता है। अनेक अनुभवों को जोड़ सकता है और उनके 
निष्कर्ष निकाल सकता है। इसीलिए, यह सत्य नहीं है कि शान विषय से 
उत्पन्न होता है या उसके अआकार का ही होता है। इन्द्रिय का ज्ञान बाहरी 
विषय से प्राप्त होता है। मन का ज्ञान बाहरी विषय से भी प्राप्त होता है 
आर उसके बिना भी। हमारा प्रयोजन शेय को जानना ही होता है तब 
पदार्थ शेय और हमारा ज्ञान उपयोग होता है और जब हमारा उपयोग प्रास 
बोध की आलोचना में लगता है, तब पदार्थ शेय नहीं होता। उस समय पहले 
का शान ही शेय बन जाता है और जब हमारे जानने की प्रवृत्ति नहीं होती, 
तब हमारा उपयोग वापस ज्ञान बन जाता है->जेय के प्रति उदासीन हो अपने 
म॑ ही रम जाता है | 


ज्ञान और ज्ञय का सम्बन्ध 


जान और ज्ञेय का “विषय -विषयी-माव' सम्बन्ध है। 

जेन-दृष्टि के अनुमार :-- 

( १ ) ज्ञान अर्थ में प्रविष्ट नहीं होता, अर्थ शान में प्रविष्ट नहीं होता | 

(२ ) ज्ञान अर्थाकार नहीं है। 

( ३ ) अर्थ से उत्पन्न नहीं है | 

(४ ) अर्थ रूप नहीं है--तात्पर्य कि इनमें पूर्ण अमेद नहीं है। प्रमाता 
शञान-स्वभाव होता है, इसलिए वह विपयी है अर्थ शेय-स्वभाव होता है, 
इसलिए बह विषय है। दोनों स्वतन्त्र हैं। फिर भी ज्ञान में अर्थ को जानने 
'की और अर्श में शान के द्वारा जाने जा सकने की ज्ञमता है। वही दोनों के 
कथ॑चित्‌ अभेद की हेतु है ॥ 
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चेतन्य के तीन प्रधान रूप हैं--जानना, देखना और अनुभूति करना। 
चह्ु के द्वारा देखा जाता है, शेष इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है। 
यह हमारा व्यवहार है । 

सिद्धान्त कहता है--जैसे चत्तु का दर्शन है, वैसे अचकछु ( शेष इन्द्रिय 
और मन ) का भी दर्शन है। अवधि और केवल का भी दशन है "| 

शेष इन्द्रिय और मन के द्वारा जाना जाता है, वेसे चक्छु, के ढ्वारा भी 
जाना जाता है। चअक्तु का ज्ञान भी है| 

दशेन का अर्थ देखना नहीं है। दर्शन का अर्थ है एकता या श्रमेद का 
ज्ञान | ज्ञान का अर्थ अपने आप सीमित हो गया। अनेकता या भेद को 
जानना ज्ञान है। ज्ञान पांच हैं*" और दशन चार ११| मनः पर्याय ज्ञान भेद को 
ही जानता है, इसलिए उसका दशन नहीं होता । 

विश्व न तो सबंधा विभक्त है और न सर्वधा अविभक्त | गुण और पर्याय 
से विभक्त भी है, द्रव्यगत-एकता से अ्रविभक्त भी है। अबृत शान की क्षमता 
कम होती है, इसलिए. उमके द्वारा पहले द्रव्य का सामान्य रूप जाना जाता 
है, फिर उसके विभिन्‍न परिवर्तन और उनकी क्षमता जानी जाती है। 

अनाबवृत (केवल) शान की क्षमता असीम होती है। इसलिए, उसके द्वारा 
पहले द्रव्य के परिवर्तन और उनकी ज्ञमता जानी जाती है फिर उनकी एकता | 

केवली पहले द्यण में अनन्त शक्तियों का प्रथक-प्रथत्‌ आ्राकलन करते हैं 
ओर दूसरे ज्ञण में उन्हें द्रव्यल की सामान्य-सत्ता में गुंथे हुए. पाते हैं। इस 
प्रकार केवल ज्ञान और केवल दर्शन का क्रम चलता रहता है | 

हम लोग एक क्षण में कुछ भी नहीं जान सकते। ज्ञान का सूकछम प्रयत्न 
होते-होते अ्रसंख्य क्षणों में द्रव्य की सामान्य-सत्ता तक पहुँच पाते हैं और 
उसके बाद क्रमशः उसकी एक-एक विशेषता को जानते हैं--इस प्रकार हमारा 
'जक्तु-अचचक्षु दर्शन पहले होता है और मति-श्रुत बाद में। विशेष को जान कर 
सामान्य को जानना 'ज्ञान और दर्शन है.| 'सामाम्य को जान कर विशेष को 
जानना दर्शन और ज्ञान है | 
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ज्ञान और वेदना-अनुभूति 

स्पशन, रसन और माश॑--ये तीन इन्द्रियाँ भोगी बथा चछु और भोतजर--ये 
दो कामी हैं **। कामी इन्द्रियों के द्वारा सिफ विषय जाना जाता है, उसकी 
अनुभूति नहीं होती | भोगी इन्द्रियों के द्वारा विषय का शान और अनुभूति 
दोनों होते हैं। 

इन्द्रियों के दारा हम बाहरी वस्तुओ्रों को जामते हैं। जानने की प्रक्रिया 
सब की एकसी नहीं है। चक्तु की शान-शक्ति शेष इन्द्रियों से अधिक पढ् है, 
इसलिए वह अस्प्रष्ट रूप को जान लैता है | 

ओ्रोत्र की शान-शक्ति चक्षु से कम है। वह स्पृष्ट शब्द कों ही जान सकता 
है। शेष तीन इन्द्रियों की छ्मता भोत्र से भी कम है। वे अपने विषय को 
बड्ध-स्पृष्ट हुए. बिना नहीं जान सकते *?। 

बाहरी विधय का स्पर्श किये बिना या उसके स्पर्श मात्र से जो ज्ञान 
होता है, वहाँ अनुभूति नहीं होती । श्रनुभूति वहाँ हीती है, जहाँ इन्द्रिय 
और विषय का निकटतम सम्बन्ध स्थापित होता है | स्पर्शन, रसन और घाण 
अपने-अपने विषय के साथ निकटतम सम्बन्ध स्थापित होने पर उसे जानते हैं, 
इस लिए उन्हें ज्ञान भी होता है और अनुभूति भी | 

अनुभूति मानसिक भी होती है पर वह बाहरी विषयों के गाढ़तम 
सम्पर्क से नहीं होती | किन्तु वह विषय के अनुरूप मन का परिणमन होने पर 
होती है *४ | 

मानसिक अनुभव की एक उच्चतम दशा भी है। बाहरी विषय के बिना 
भी जो सत्य का भास होता है, वह शुद्ध मानसिक ज्ञाम भी नहीं है और 
शुद्ध अतीन्द्रिय शान भी नहीं है। वह इन दोनों के बीच की स्थिति है *४| 
वेदना के दो रूप 

( सुख-दुख ) 

बाह्य जगत्‌ की जानकारी हमें इन्द्रियों द्वारा मिलती है। उसका संवर्धन 
मन से होता है। स्पशं, रस, गन्ध और रूप पदार्थ के मौलिक गुण हैं, शब्द 
उसकी पर्याय ( अ्रनियत-गुण ) है। प्रत्येक इम्द्रिय अपने-अपने विषय को 
ह्टी है। इग्द्रिय दर प्राप्त हन का विस्तार म्न से होता है । रुख आर 


६ 
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दुख जो बाह्य वस्तुओं के योग-वियोग से उत्पन्न होते हैं, वे शुद्ध श्ञान नहीं हैं 
ओर उनकी अनुभूति अचेतन को नहों होती, इसलिए वे अशान भी नहीं हैं | 
बेदना ज्ञान और बाह्य पदाथ--इन दोनों का संयुक्त काय है | 
सुख-दुख की अनुभूति इन्द्रिय और मन दोनों को होती है। इन्द्रियों 
को सुख की अनुभूति पदार्थ के निकट-संयोग से होती है । 
इन्द्रियों द्वारा प्राम अनुभूति और कहल्पना--ये दोनों मानसिक अनुभूत्ति के 
निमित्त हैं। ह क्‍ 
आपत्म-रमण, जो चेतन्य की विशुद्ध परिणति है, आनन्द या सहज सुख 
कहलाता है । वह वदना नहीं है। वेदना शरीर और मन के माध्यम से 
प्रात्त होने वाली अनुभूति का नाम है। अमनस्क जीवों में केबल शारीरिक 
वेंदना होती है। समनस्क जीवों में शारीरिक और मानसिक दोनों प्रकार की 
बेदना होती है*६ | एक साथ सुख-दुख दोनो की वेदमा नहीं होती । 
ज्ञान के विभाग द 
अनावृत ज्ञान एक है | आवृत-दर्शा में उसके चार विभाग होते हैं। दोनों 
को एक साथ गिने तो ज्ञान पांच होते हैं। उनके नाम हें--मति, श्रुत, श्रवधि, 
मनः पर्याय और केवल । 
मात और श्रुत-- ये दो ज्ञान सब जीवों में होते हैं। अवधि होने पर तीन 
ओर मनःपर्याय होने पर चार ज्ञान एक व्यक्ति म॑ एक साथ (क्षमता की दृष्टि से) 
हो सकते हैं | 
ज्ञान-प्राप्ति के पांच विकल्प बनते हैं :-- 
एक साथ :- मति, श्रत 
को "अर मति, श्रुत, अवधि 
3» $.. मति, श्रृत, मनः पर्याय 
पे मति, श्र॒त, अवधि, मनः पर्याय 
डे केवल 
ज्ञान की तरतमता को देखा जाए तो उसके असंगब्य विभाग हो सकते हैं | 
ज्ञान के पर्याय अनन्त हैं* ५ :--- 
अलः पर्याय के फर्याव सबसे थोड़े हैं । 
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अबधि के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

श्रुत के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

मति के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

केवल के पर्याय उससे अनन्त गुण अधिक | 

यह अन्तर एक दूसरे की तुलना मं है। केंबल-श्ान म॑ कोई तरतमभाव 
नहीं है। शेप ज्ञानों में बहुत बड़ा तारतम्प हो सकता है। एक व्यक्ति का 
मति-शान दूमरे व्यक्ति के मति-शान से अनन्तगुण हीनाधिक हो सकता है? * | 
किन्तु इसके ग्राधार पर किये गए ज्ञान के विभाग उपयोगी नहीं बनते ॥ 

विभाग करने का मसलब ही उपयोगिता है। संग्रह-नय द्रव्य, गुण और 
पर्यायों का एकीकरण करता है। वह हमारे व्यवहार का साधक नहीं है। 
हमारी उपयोगिता व्यवहार-नय पर आधारित है| वह द्रव्य, गुणु और पर्यायीं 
को विभक्त करता है। ज्ञान के विभाग भी उपयोगिता की दृष्टि से 
किये गए हैं । 

ज्ञेय ओर ज्ञान-ये दो नहीं होत तो ज्ञान के कोई बिभाजन की आव- 
श्यकता नहीं होती । शोय की स्वतन्त्र सत्ता है और वह मूल और अमृत्त--इन 
दो भागों म॑ विभक्त है। आत्मा साधनों के बिना भी जान सकता है और 
आवरण की स्थिति के अनुसार साधनों के माध्यम से भी जानता है| 

जानने के साधन दो ह--इन्द्रिय और मन । इनके द्वारा श्ोय को जानने 
की आत्मिक क्षमता को मति और श्र॒त कहा गया१* | क्‍ 

इन्द्रिय ओर मन के माध्यम के बिना ही केवल मृत्त शेय को जानने की 
छमता को अवधि और मनः पर्याय कहा गया" | 

मृत्ते और अमूर्त सबको जानने की आत्मिक क्षमता ( या ज्ञान की जमता 
के पूण विकास ) को केवल कहा गया * । -- 


इन्द्रिय 

प्राणी और अप्राणी में स्पष्ट भेद-रेखा खींचने वाला चिह्न इन्द्रिय है | 
प्राणी असीम ऐश्वय सम्पन्न होता है, इसलिए वह इन्द्र! है। इन्द्र के चिह्न 
का नाम है--इन्द्रिय' | वे पांच हैं--स्पर्शन, रसन, पाण, चक्षु ओर श्रोत्र | 
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इनके विषय भी पांच हैं--स्पश, रस, गन्‍ध, रूप, और शब्द । इसीलिए 
इन्द्रिय को प्रतिनियत--श्रर्थ-ग्राही कहा जाता है। जेसे-- 


(१ ) स्पशं-ग्राहक इन्द्रिय*- ****** स्पशेन | 
( २) रस-आहक इन्द्रिय********* रसन | 
(३ ) गन्ध-आहक इन्द्रिय*-****घाण | 
(४ ) रूप-ग्राहक इन्द्रिय********* चक्तु | 
(४ ) शब्दआहक इन्द्रिय -*-***- श्रोत्र 


१--जिस प्राणी के चक्कु का आकार नहीं होता, वह रूप को नहीं जान 
सकता | 

२--आंख का आकार ठीक होते हुए भी कई मनुष्य रूप को नहीं देख 
पाते | 

३--तत्काल-मृत व्यक्ति आंख की रचना और शक्ति दोनों के होते हुए 
भी रूप को नहीं जान पाता । 

४--अन्यमनस्क व्यक्ति सामने आये हुए. रूप को भी नहीं देखता | 

इन्द्रियों के बारे में ये चार समस्याएं हैं। इनकों सुलकाने के लिए 
प्रत्येक इन्द्रिय के चतुष्टय'” पर विचार करना आवश्यक होता है वह है :-- 

(१) निबृ त्ति ( द्रव्य-इन्द्रिय ) पौदूग लिक इन्द्रिय । 

( २ ) उपकरणा :-'शरीराधिष्ठान--इन्द्रिय | 

( ३ ) लब्धि ( भाव-इन्द्रिय )--चतन-इन्द्रिय 

(४ ) उपयोग -*-आत्माधिष्ठान+-इन्द्रिय | 

निव्‌ त्ति--इन्द्रिय की रचना--शारीरिक संस्थान | 

उपकरणु--विधय ज्ञान में सहायक---उपकारक सूछमतम पॉद्ा लिक अवयज 

लब्धि--शान-शक्ति | 

उपयोग--शान-शक्ति का व्यापार | 

प्रत्येक इन्द्रिय-शान के लिए ये चार बाते अपेक्षित होती हैं :--- 

(१) इन्द्रिय की रचना | 

(२ ) इन्द्रिय की आहक-शक्ति | 

(३ ) इन्द्रिय की शान-शक्ति ! 
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( ४) इन्द्रिय की शान-शक्ति का व्यापार | 

१--चक्कु का आकार हुए बिना रूप-दर्शन नहीं हीता, इसका अर्थ 
है---उस प्राणी के चन्चु की “निष ति-इन्द्रिय' नहीं है | 

२--चक्तु का आकार ठीक होते हुए भी रूप का दर्शन नहीं होता, 
इसका अर्थ है--उस मनुष्य की 'उपकरशु-इन्द्रिय” विकृत है| 

२३--अआकार और ग्राहक शक्ति दोनों के होते हुए. भी तत्काल--म्रत 
व्यक्ति को रूप-दर्शन नहीं होता, इसका अर्थ है--उसमें भ्रव 'शान-शक्ति' नहीं 
रही । द 

४--अन्यमनस्क व्यक्ति को श्राकार, विधय-आहक-शक्ति श्रोर शान-शक्ति 
के होने पर भी रूप-दर्शन नहीं होता, इसका श्र्थ है--वरह रूप-दर्शन के प्रति 
प्रयन्ष नहीं कर रहा है। 
इन्द्रिय-प्राप्ति का क्रम 

इन्द्रिय बिकास सब प्राणियों म॑ं समान नहीं होता। पांच इन्द्रिय के पांच 
विकल्प मिलते हैं :--- 

( £ ) एकेन्द्रिय प्राणी । 

(२) द्वीन्द्रिय प्राणी | 

( ३ ) त्रीनिद्रय प्राणी । 

( ४ ) चतुरिन्द्रिय प्राणी | 

( ५ ) पंचन्द्रिय प्राणी । 

जिस प्राणी के शरीर में जितनी इन्द्रियों का अधिष्ठान--आकार-रचना 
होती है, वह प्राणी उतनी इन्द्रिय वाला कहलाता हैं। प्रश्न यह होता है कि 
प्राणियों में यह आकार-रचना का वेपभ्य क्‍यों! इसका समाधान है कि जिस 
प्राणी के जितनी ज्ञान-शक्तियां--लब्धि-इ निद्रियां निरावरण--विकसित होती हैं, 
उम प्राणी के शरीर में उतनी ही इन्द्रियों की आकृतियां बनती हैं। इससे यह 
स्पष्ट है कि इन्द्रिय के अधिष्ठान, शक्ति और व्यापार का मूल लब्धि-इन्द्रिय 
है। उसके होने पर निष्‌ त्ति, उपकरण और उपयोग होते हैं । 

लब्धि के बाद दूसरा स्थान निद्ू ति का है। इसके होमे पर उपकरण 
और उपयोग होते हैं। उपकरण के होने पर उपयोग दोता है | 
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लब्धि ' **' निबू त्ति-:- “उपकरण ***«--उपयोग | 
निवृ त्ति--- --“उपकरण-*- *--उपयोग | 
उपकरण--* -*- उपयोग | 
उपयोग के बिना उपकरण, उपकरण के बिना निबृ त्ति, निवृ त्ति के 
बिना लब्धि हो सकती है किन्तु लब्धि के बिना निवृ त्ति, नियृ त्ति के बिना 
उपकरण, उपकरण के बिना उपयोग नहीं हो सकता | 


की 
| | | 
पौद्गालिक जज 


निवृ त्ति उपकरण लब्धि उपयोग 





मन 

मनन करना मन है अथवा जिसके द्वारा मनन किया जाता हैं, बह 
मन है "*। मन भी इन्द्रिय की भांति पौदगलिक-शक्ति-सापेक्ष होता है, 
इमलिए उसके दो भेद बनते है--द्रव्य-मन और भमाव-मन | 

मनन के आलम्बन-भूत या प्रवतंक पुदूगल-द्रव्य--मनोवर्गणा-द्रब्य जब मन 
रूप भ॑ परिणत होत हैं, तब ब॑ द्रव्य-मन कहलात हैं। यह मन अजीब है-- 
ख्रात्मा से भिन्‍न है * | 

विचारात्मक मन का नाम भाव-मन है। मन मात्र ही जीज नहीं, 5 
किस्तु मन जीव भी है--जीव का गुण है, जीव से सर्वधा भिन्‍न नहीं है, 
इस लिए इसे आत्मिक--मन कहते हैं *४| इसके दो भेद होते हैं---लब्धि और 
उपयोग | पहला मानस ज्ञान का विकास है और दूसरा उसका व्यापार। मन 
को नो इन्द्रिय, अनिन्द्रिय श्रोर दीधंकालिक संज्ञा कहा जावा है।.. 

इन्द्रिय के द्वारा गहीत विषयों को वह जानता है, इसलिए बह नो इन्द्रिय--- 

रैपत्‌ इन्द्रिय या इन्द्रिय जेसा कहलाता है| इन्द्रिय की भांति बह बाहरी 
साधन नहीं है ( आन्वरिक साधन है ) और उसका कोई नियत आकार नहीं है, 
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इसलिए वह अनिन्द्रिय है। मन अतीत की स्मृति, वत्तमान का ज्ञान या चिल्तन 
और भविष्य की कल्पना करता है, इसलिए यह “दीघंकालिक संशा' है | जैन 
आगमों में मन की अपेक्षा 'संशा” शब्द का व्यबहार अधिक हुआ ।है। 
समनस्क प्राणी को '"संज्ञी! कहते हैं। उसका लक्षण बतलाते हुए लिखा है--- 
जिसमें (१) सत्-अथर्थ का पर्यालोचन--ईहा (२) निश्चय-अपोह 
(३ ) अन्वय-धर्म का अन्वेषण--मार्गंगा (४ ) व्यतिरेक-धर्म का स्वरूपा- 
लोचन--गवैषणा ( ५ ) यह कैसे हुआ १ यह कैसे करना चाहिए ! यह केसे 
होगा ! इसे प्रकार का पर्यालोचन--चिता (६) यह इसी प्रकार हो सकता है-- 
यह इसी प्रकार हुआ है---यह इसी प्रकार होगा--ऐसा निर्णय-विमर्श होता है, 
वह 'संज्ञी' कहलाता है* ६ | 
मन का लक्षण 

सब अर्थों को जानने वाला ज्ञान मना है। इस विश्व में दो प्रकार के 
पदार्श हैं--मूर्त और अमूत्त | इन्द्रियां सिर्फ मूत्तेद्रब्य की वर्तमान पर्याय कौ 
ही जानती हैं, मन मूर्त और अमूत्त दौनों के त्रेकालिक अनेक रूपों को जानतो 
है, इस लिए मन को सर्वार्थ-ग्राही कहा गया है **| 
मन का कार्य 

मन का कार्य है--चिन्तन करना। वह इन्द्रिय के द्वारा गहीत वस्तुगओं 
के बारे में भी सोचता है और उससे आगे भी *१<| मन इन्द्रिय-ज्ञान का 
प्रवतंक है। मन को सब जगह इन्द्रिय की सहायता की अपेक्षा नहीं होती | 
केवल इन्द्रिय द्वारा ज्ञात रूप, रस आदि का विशेष पर्यालोचन करता है, तब 
ही वह इन्द्रिय-मापेक्ष होता है। इन्द्रिय की गति सिफ पदार्थ तक है, मन की 
गति पदार्थ और इन्द्रिय दोनों तक है | 

इन्द्रिय-- पदार्थ 

मन -परदाथथ, इन्द्रिय-गहीत पदार्थ । 

मन “पदार्थ । 


ईहा, अवागम, धारणा, स्मृति, प्रत्यमिजशा, .तके, अनुमान, आगम आदि- 
आदि मानसिक्त चिन्तन के विज्विध पहल हैं | 
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मन का अस्तित्व 

न्याय सूभकार---'एक साथ झनेक ज्ञान उत्पन्न नहीं होते'--इस अनुमान 
से मन की सत्ता बतलाते हैं*' | 

वात्स्यायन भाष्यकार कहते हैं---“स्मृति आदि ज्ञान बाह्य इन्द्रियों से 
उत्पन्न नहीं होता और विभिन्न इन्द्रिय तथा उनके विषयों के रहते हुए भी 
एक साथ सबका ज्ञान नहीं होता, इससे मन का अस्तित्व अपने आप उतर 
आता है? *|” 

अन्नभड्ट ने सुखादि की प्रत्यक्ष उपलब्धि को मन का लिंग माना है| 

जेन-दृष्टि के अनुसार संशय, प्रतिभा, स्वप्नजान, बितक, सुख-दुख, क्षमा, 

इर्छा आदि-आदि मन के लिडू हैं ११| 

मन का विषय 

मन का विषय “श्रत' है। श्रुत का अर्थ है--शब्द, संकेत आदि के 
माध्यम से होने वाला ज्ञान । कान से 'देवदत्त”' शब्द सुना, आंख से पढ़ा फिर 
भी. कान और आंख को शब्द मात्र का ज्ञान होगा किन्तु दिवदत्त' शब्द का 
अर्थ कया है ?-यह ज्ञान उन्हें नहीं होगा। यह मन को होगा। अंगुली 
हिलती है, यह चच्छु का विषय है किन्तु वह किस वस्तु का संकेत करती है, 
यह चक्षु नहीं जान पाता। उसके संकेत को सममकना मन का काम है ३३| 
बस्तु के सामान्य रूप का ग्रहण, अवग्रह, शान-धारा का प्राथमिक अल्प अंश 
झनदार ज्ञान होता है। उसमें शब्द-अर्थ का सम्बन्ध, पूर्बापर का अ्रनुसन्धान, 
विकल्प एवं विशेष धर्मों का पर्यालोचन नहीं होता | 

ईहा से साज्ञात्‌ चिन्तन शुरू हो जाता है। इसका कारण यह है कि 
अवग्रह में पर्यालोचन नहीं होता। आगे पर्यालोचन होता है। याव॑न्मात्र 
पर्यालोचन है, वह अक्षर-आलम्बन से ही होता है और यावन्मात्र सामिलाप 
या अन्तर्जह्पाकार ज्ञान होता है, वह सब मन का विषय है २*| 

प्रश्न हो सकता है कि ईहा, अवाय, धारणा इन्द्रिय-परिधि मं भी 
सम्मिलित किये गए हैं वह फिर केसे ? उत्तर साफ है--इन मैदों का आधार 
ज्ञान-धारा का प्रारम्भिक अंश है| वह जिस इन्द्रिय से आरम्म होता है, उसकी 
अन्त ठक वही संज्ञा रहती है| 
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कवग्रह, ईहा, अबाय, धारणा--यह शानधारा का एक क्रम है। इसका 
मूल है अवग्रह | वह मन-संएक्त इन्द्रिय के द्वारा पदार्थ के सम्पक या सामीष्य में 
होता है। आगे स्थिति बदल जाती है। ईहा आदि शान इन्द्रिय-संपृक्त मन 
के द्वारा पदार्थ की असम्बद्ध दशा में होता है फिर भी उत्पत्तिश्लोत की 
मुख्यता के कारण ये अपनी-अपनी परिधि से बाहर नहीं जाते । 

मनोमूलक अवग्रह के बाद होने वाले ईहा आदि मन के होते हैं। मन 
मति-शान और श्रुत-शान दोनों का साधन है। यह जैसे श्रुत शब्द के माध्यम 
से पदार्थ को जानता है, बेंसे ही शब्द का सहारा लिए बिना शब्द आदि 
की कल्पना से रहित शुद्ध अर्थ को भी जानता है फिर भी अर्थाश्रयी-शान (शुद्ध 
अर्थ का ज्ञान) इन्द्रिय और गन दोनों को होता है, शब्दाश्रयी ( शब्द का 
अनुसारी ज्ञान ) केवल मन को ही होता है, इसलिए स्वतन्त्र रूप में मन का 
विषय '्रुत' ही है । 
इन्द्रिय और मन 

मन के व्यापार में इन्द्रिय का व्यापार होता भी है ओर नहीं भी । इन्द्रिय 
के व्यापार में मन का व्यापार अवश्य होता है। मन का व्यापार अर्थांवग्रह 
से शुरू होता है। वह पट्ुतर है, पदाथ के साथ सम्बन्ध होते ही पदार्थ को 
जान लेता है, उसका अनुपलब्धि-काल नहीं होता, इसलिए उसे व्यज्ञनावग्रह 
की आवश्यकता नहीं होती | 

इन्द्रिय के साथ भी मन का व्यापार अर्थावग्रह से शुरू होता है। सब 
इन्द्रियों के साथ मन युगपत्‌ सम्बन्ध नहीं कर सकता, एक काल में एक इन्द्रिय 
के साथ ही करता है। आत्मा उपयोगमय है। वह जिस समय जिस इन्द्रिय 
के साथ मनोयोग कर जिस वस्तु म॑ उपयोग लगाता है, तब बह तनन्‍्मयोपयोग 
हो जाता है| इसलिए, युगपत्‌ क्रिया-हय का उपयोग नहीं होता?५ | देखना, 
चखना, संघना--ये मिन्न-मिन्न क्रियाएं हैं । इनमें एक साथ मन की गति नहीं 
होती, इसमें कोई आ्राश्वय॑ नहीं । पेर की गर्मी और सिर की ठंडक दोनों 
एक स्पशन इन्द्रिय की क्रियाएं हैं, उनमें भी मन एक साथ नहीं दोड़ता | 

ककड़ी को खाते समय उसके रूप, रस, स्पशं, गन्ध और शब्द, सबका 
ज्ञान एक साथ होता सा लगता है क्रिन्तु ब्रास्तव में वैसा नहीं होता |. उनका 
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ज्ञान-काल प्रथक-पथक होता है। मन की शान-शक्ति अति तीत्र होती है, 
इसलिए उसका क्रम जाना नहीं जाता | युगपत्‌ सामान्य-विशेष आदि अनेक 
धर्मात्मक वस्तु का अहण हो सकता है, किन्तु दो उपयोग एक साथ नहीं हो 
सकते*१ | 
मन का स्थान 

मन समूचे शरीर में व्यापक है। इन्द्रिय और चेतन्य की पूर्ण व्याप्ति 
'जहाँ-जहाँ चेतन्य, वहाँ-वहाँ इन्द्रिय' का नियम नहीं होता। मन की चेतन्य 
के साथ पूर्ण व्यासि होती है, इसलिए, मन शरीर के एक देश में नहीं रहता 
उसका कोई नियत स्थान नहीं है। जहाँ जहाँ चेतन्य की अनुभूति है, वहाँ 
मन अपना आसन बिछाए. हुए है | 

इन्द्रिय-शान के साथ भी मन का साहचये है। स्पशन-<इन्द्रिय समूचे 
शरीर में व्यास है?* | उसे अपने ज्ञान में मन का साहचर्य अपेक्षित है | 
इसलिए मन का भी सकल शरीर व्याम्त होना सहज सिद्ध है। योग-परम्परा 
में यही तथ्य मान्य समझा जाता है। जेसे--मनों यत्र मरुत्तत्र, मरुदू यत्र 
मनस्ततः | अतस्तुल्यक्रियावेतो संबीतो क्षीरनीरबत्‌३< |” 

'यत्र पवनस्तत्र मनः--इस प्रसिद्ध उक्ति के अनुसार जहाँ पवन है, वहाँ 
मन है। पवन समूचे शरीर में है, यही ब्रात मन के लिए है। 

दिगम्बर आचाय॑ द्रब्य-मन का स्थान नाभि-कमल मानते हैं। श्वेताम्बर 
आयचाय इसे स्वीकार नहीं करते। मन का एक मात्र नियत स्थान भले ही 
न हो, किन्तु उसके सहायक कई विशेष केन्द्र होने चाहिए। मस्तिष्क के 
संतुलन पर मानसिक चिन्तन बहुत निर्भर है, इसलिए सामान्य अ्रनुभूति के 
अतिरिक्त अथवा इन्द्रिय साहचय के श्रतिरिक्त उसके चिन्तन का साधनभूत 
कोई शारीरिक अवयव प्रमुख केन्द्र माना जाए, उसमें आपत्ति जैसी कोई बात 
नहीं लगती | 

शान-शक्ति की दृष्टि से इन्द्रियां भी सबत्मिव्यापी हैं, विषय-अहण की 
अपेक्षा एक देशी हैं, इसलिए वे नियत देशाश्रयी कहलाती हैं। इन्द्रिय और 
मतब्र--ये दोनों छ्षायौपशमिक-आज्नस्णु-चिलय-जन्पौ विकास हैं। आवर्यु- 
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विलय सर्बात्म-देशों का होता है? * । मन विषय-ग्रहण की अपेक्षा से भी शरीर 
न्यापी है । 

नेयायिक मन को अशु मानते हैं--इसे मनोण॒त्ववाद कहा जाता है*" 
बौद्ध मन को ही जीव मानते हैं--यह मनोजीबवाद कहलाता है”१*। जेन 
सम्मत मन न अग्ु है और न वही मात्र जीव किन्तु जीव के चेतन्य गुण की 
एक स्थिति है और जीब की व्यासि के साथ उसकी ब्याप्ति का नियम है--- 
जहाँ जीव वहाँ मन ।' 
श्रुत या शब्दार्थ योजना 


(५ मनन 8५८) किन -पिनाक >मन मना ने के न मा -ननन निनिनानायानममनकननमी फी५ ०५ अमकन-ब गनन गाना नागा, 


अम्रुक शब्द का अमुक अथ होता है, इस प्रकार जो बाध्य-बाचक की 
सम्बन्ध-योजना होती है, वह श्रुत है। शब्द में श्रर्थ-शान कराने की शक्ति 
होती है पर प्रयोग किए बिना वह अथ का ज्ञान नहीं कराता। श्रुत शब्द 
की प्रयोग-दशा है। 'घड़ाः--इस दो शअ्रक्षर वाले शब्द का अथ दो प्रकार से 
जाना जा सकता है--( १) या तो बना बनाया घड़ा सामने हो अथवा 
(२ ) घट-स्वरूप की व्याख्या पढ़ने या सुनने को मिले। इनमें पहला श्र॒त्त 
का अननुमारी किन्तु श्रुत-निश्चित ज्ञान है। घट सामने आया और जलादि 
आहरण क्रिया समर्थ मृन्मयादि घट को जान लिया। यहाँ ज्ञान-काल में श्रुत 
का सहारा नहीं लिया गया | इसलिए, यह श्रुत का अनुसारी नहीं है, किन्तु 
इससे पृर्ष॑ 'घट! शब्द का वाच्याथ यह पदार्थ होता है--यह जाना हुश्ना था, 
इसलिए, वह श्रुत-निश्चित है*१ | “घट! शब्द का वाच्याथ यह पदार्थ होता 
है, ऐसा पहले जाना हुआ न हो तो घट के सामने आने पर भी यह घट शब्दु 
का बाच्याथ है'-ऐस! ज्ञान नहीं होता | 

दूसरा श्रुतानुसारी ज्ञान है--'घट अमुक-अमुक लक्षण वाला पदार्थ होता 
है'--यह या तो कोई बताए अथवा किसी श्रुत ग्रन्थ का लिखित प्रकरण मिले 
तब जाना जाता है। बताने वाले का वचन और लिखित शब्दाबली को 
द्रव्य-श्रुत--अ्रुतः शान का साधन कहा जाता है, और उसके अनुसार पढ़ने-सुनने 
बाले व्यक्ति को जो ज्ञान होता है, बह भाव-श्रुत--अ्रत-ज्ञान कहलाता है | 
श्रुत ज्ञान की प्रक्रिया 

(१ ) भाव-शअ्त- बक्ता के वचनाभिमुख 'किच्चार | 
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(२ ) बचन**“वक्ता के लिए बचन-योग और श्रोता के लिए द्वव्य-श्रुत | 

(३ ) मति “श्ुत-शञान के प्रारम्भ में होने बाला मत्यंश--इन्द्रिय-शान | 

(४ ) भाव-श्रुत ''इन्द्रिय ज्ञान के द्वारा हुए शब्द-शञान और संकेत-शान 
के द्वारा होने वाला अथ-ज्ञान | 

बक्ता बोलता है वह उसकी अपेक्षा वचन योग है। श्रोता के लिए वह 
भाव-श्रत का साधन होने के कारण द्रव्य-श्रत है*? | वक्ता भी भावष-श्रुत को-+- 
बचनाभिमुख शान को बचन के द्वारा व्यक्त करता है। वह एक व्यक्ति का 
ज्ञान दूसरे व्यक्ति के पास पहुँचता है, वह श्रुत-ज्ञान है। 

श्रुत-शान, श्रुत शान तक पहुँचे उसके बीच की प्रक्रिया के दो अंश हैं-- 
( १ ) द्रब्य-भुत (२) मत्यंश | 

एक व्यक्ति के विचार को दूमरे व्यक्ति तक ले जाने बाला “'बचन' है, 
संकेत है। बचन और संकेत को ग्रहण करने वाली इन्द्रियां हैं। श्रोता अपनी 
इन्द्रियों से उन्हें अहण करता है फिर उनके द्वारा वक्ता के ब्रभिप्राय को समकता 


है। इसका रूप यो बनता हैं :-- 
वक्ता का भाव-शभ्रुत 


| 
बचन 
| 
ड्न्द्रिय 
| 
श्रीता का भाव-श्रत 
मति-श्वुत की साक्षरता और अनक्षरता 
( १ ) श्रुत-अननुसारी सामिलाप ( शब्द सहित ) ज्ञान--मति-शान । 
( २) भुत-अनुसारी सामिलाप ( शब्द सहित ) शञान--श्रुत-शान । 
मति-शान सामिलाप और अनमिलाप ( शब्द रहित ) दोनों प्रकार का 
होता है। श्रुत-श्ञान केबल सामिलाप होता है **| अर्थाबग्रह सामिलाप नहीं 
होता | मति के शेष सब प्रकार ईहा से अनुमान तक सामिलाप होते हैं। 
ध्रुतन्शान अनभिलाप नहीं होता किन्तु सामिलाप ज्ञान मात्र श्रुत होना 
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चाहिए--यह बात नहीं है। कारण कि शान साक्षर होने मात्र से श्रुत नहीं 
कहलाता *५| जब तक वह स्थार्थ रहता है तब तक साझ्षर होने पर भी मति 
कहलाएगा | साज्षर ज्ञान परार्थ या परोपदेश क्षम या वचनाभिसुख होने की 
दशा में भ्रुव बनता है। ईंहा से लेकर स्वार्थानुमान तक के शान परार्थ नहीं होते-- 
बचनात्मक नहीं होते, इसलिए. 'भमति” कहलाते हैं। शब्दावली के माध्यम से 
मनन या.विचार करना और शब्दावली के द्वारा मनन या विचार का प्रति- 
पादन करना-व्यक्त करना, ये दो बातें हैं। मति-शान साक्षर हो सकता है 
किन्तु बचनात्मक या परोपदेशात्मक नहीं होता। श्रुत-ज्ञान साक्षर होने के 
साथ-साथ वबचनात्मक होता है **| 

शान दो प्रकार का होता है--अर्थाश्रयी और श्रुताअयी। पानी को 
देख कर आंख को पानी का ज्ञान होता है, यह श्र्थाश्रयी ज्ञान है| 'पानी' शब्द 
के द्वारा जो पानी द्रब्य” का शान होता है, वह श्रुताश्रयी ज्ञान है। इन्द्रियों 
को सिर्फ अर्थाश्रयी शान होता है। मन को दोनो प्रकार का होता है। शभ्रीत्र 
(पानी! शब्द मात्र को सुन कर जान लेगा किन्तु पानी का अर्थ क्या है ! पानी 
शब्द किस वस्तु का वाचक हैं ?--यह भ्रोत्र नहीं जान सकता । 'पानी' शब्द 
का अर्थ “यह पानी द्रव्य हैं“--ऐसा शान मन की होता है। इस वाच्य-वाचक 
के सम्बन्ध से होने वाले ज्ञान का नाम श्रुत-जञान, शब्द-शान या अआगम है | 
श्र॒त-श्ञान का पहला अंश--जैसे, शब्द सुना या पढ़ा, वह मति-शान है ओर 
दूसरा अंश--जैसे, शब्द के द्वारा अर्थ को जाना, यह श्रुत ज्ञान है। इसीलिए 
श्र॒त की मति पू्वंक--'मइ पुष्व॑ सुर्यं कहा जाता है ४०। 

मति-शान का विषय--वस्तु अबग्रहादि काल में उसके ग्रय्नक्ष होता है। 
श्र॒त-ज्ञान का विषय उसके प्रत्यक्ष नहीं होता । 'मेर! शब्द के द्वारा 'पमेर! अथ 
का ज्ञान करते समय वह मेरु अथ प्रद्यद्ध नहीं होता-+मेर शब्द प्रत्यक्ष होता 
है, जो भ्रुत-शान का विषय नहीं है | 

भ्र॒त-ज्ञान अवग्रहादि मतिपूर्वक होता है और अ्रवग्रहायदि मति श्रुत-निश्चित 
होती है। इससे इनका अन्योन्यानुगत-भाव जान पड़ता है। का्यत्षेत्र में ये 
, एक नहीं रहते। मति का कार्य है, उसके सम्मुख आये हुए. स्पश, रस, गन्ध, 
रूप, शब्द आदि अर्थों को जानना और उनकी विविध अवस्थाओं पर बिचार 
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करना । भरत का काये है--शब्द के द्वारा उसके वाच्य अर्थ को जानना 
और शब्द के द्वारा ज्ञात अर्थ को फिर से शब्द के द्वारा प्रतिपादित करने में 
समर्थ होना । मति को कहना चाहिए--अ्र्थ-शान और शअ्रुत को शब्दार्थ-शान | 

मति और श्रुत का कार्य-कारण सम्बन्ध है। मति कारण है और श्र॒त 
कार्य | श्रुत ज्ञान शब्द, संकेत और स्मरण से उत्पन्न अर्थ-बोध है। अमुक 
अर्थ का अ्रमुक संकेत होता है, यह जानने के बाद ही उस शब्द के द्वारा उसके 
अर्थ का बोध होता है। संकेत की मति जानती है। उसके अ्रवग्रहादि होते 
हैं। फिर श्रुतःश्ञान होता है | 

द्रव्य-श्रुत मति ( भ्रोत्र ) शान का कारण बनता है किन्तु भाव-श्रत उसका 
कारण नहीं बनता, इसलिए मति को श्रुतपूर्षक नहीं माना जाता। दूसरी दृष्टि 
से द्वव्य-श्रुत श्रोत्र का कारण नहीं, विषय बनता है | कारण तब कहना चाहिए 
अब कि श्रयमाण शब्द के द्वारा श्रोत्र को उसके अर्थ की जानकारी मिले। 
वैसा होता नहीं। भ्रोत्र को केवल शब्द मात्र का बोध होता है। श्रुव-निश्चित 
मति भी श्रुत-ज्ञान का कार्य नहीं होती। “अमुक लक्षण वाला कम्क्ल 
होता है!--यह परोपदेश या श्र॒त ग्रन्थ से जाना और बैसे संस्कार बेठ गए, | 
कम्बल को देखा और जान लिया कि यह कम्बल है। यह श्ञान पूर्व-संस्कार 
से उत्पन्न हुआ, इसलिए, इसे श्रत-निश्चित कहा जाता है” < | ज्ञान-काल में यह 
शब्द! से उत्पन्न नहीं हुआ, इसलिए इसे अ्रुत का कार्य नहीं माना जाता | 
अवधि ज्ञान 

यह मूर्त द्रव्यों को साज्ञात्‌ करने वाला ज्ञान है। मूत्तिमान द्रव्य ही इसके 
झशेय विषय की मयांदा है। इसलिए यह अवधि कहलाता है अथवा द्रव्य, 
क्षेत्र, काल और भाव की श्रपेक्षा इसकी अनेक इयत्ताएं बनती हैं। जैसे-- 
इतने क्षेत्र और काल में इतने द्रव्य ओर इतने पर्यायों का ज्ञान करता है, 
इसलिए इसे श्रवुधि कहा जाता है | 
अवधि ज्ञान का विषय** 

(१) द्रब्य की श्रपेज्ञा---जधन्य--- अनन्त मृत्तिमान्‌ द्रव्य, उत्कूट--मूर्तिसान्‌ 

द्रब्य मात्र | 
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(२) क्षेत्र की अपेक्षा--जघन्य-कम से कम अंगुल का असंख्यातवां भाग | 
उत्कृष्ट--अ्रधिक से श्रधिक असंख्य क्षेत्र (लोका- 
काश) तथा शक्ति की कल्पना करें तो सौकाकाश 
जेसे और असंख्य खण्ड इसके विषय बन 
सकते हैं । 


(३) काल की अ्रपेक्षा--जघन्य---एक आवलिक) का असंख्यातवां भाग, 
उत्कृष्ट--असंख्य काल ( असंख्य अ्रवसर्पिणी, 
उत्सपिंणी ) 

(४) भाव-पर्याय की अपेक्षा--जघन्य--श्रनन्‍्त माब-पर्याय | उत्कृष्ट-- 
अनन्त भाव--सब पर्यायों का अनन्त 
भाग ! 

अवधि ज्ञान के छह प्रकार हैं ९-..- 

(१) अनुगामी--जिस क्षेत्र में अवधि-ज्ञान उत्पन्न होता है, उसके अति- 

रि्त ज्षेत्र में भी बना रहे--बह अनुगामी है | 

(२) अननुगामी--उत्प त्ति-क्षेत्र के अ्रतिरिक्त क्षेत्र में बना न रहे--वह 

अननुगामी है। 

(३) वधमान--उत्पत्ति-काल में कम प्रकाशवान्‌ हो और बाद में क्मशः 

बढ़े---वह वर्धमान है | 

(४) हीयमाण--उत्पत्तिकाल में अधिक प्रकाशवान्‌ हो और बाद में 

क्रमशः घटे---बह हीयमाण है | 

(४) श्रप्रतिपाती--अआजीवन रहने वाला अ्रथवा केवल-ज्ञान उत्पन्न होने 

' तक रहने वाला--अप्रतिषाती हैं | 


(६) प्रतिपाती--उत्पन्न होकर जो वापिस चला जाए, वह प्रतिपाती है। 
मनः पर्याय ज्ञान४' :-- 

यह ज्ञान मन के प्रबतंक या उत्तेजक पुदुगल द्रव्यों को साक्षात्‌ जानमे वाला 
है। चिन्तक जो सोचता है, उसीके श्रनुरूप चिन्तन प्रवतंक पुद्गल द्वब्यों की 
आक्ृत्ियरां >प्रयाये ढ्रन जाती डूँ। जे मना प्रयांव के द्वारा ब्रानी जादी हुँ, 
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इसीलिए इसका नाम हुआ--मन की पर्यायों को साक्षात्‌ करने बाला 
शान | 
मनः पर्याय ज्ञान का विषय 

( १ ) द्रव्य की अपेकत्षा--मन रूप में परिणत पुद्गल-<्रब्य--मनोवर्गणा | 

(२ ) क्षेत्र की अपेक्ञा--मनुष्यन्त्षेत्र में । 

(३ ) काल की अपेक्ता--असंख्य काल तक का ( पल्योपसम का 

अरांख्यातवाँ भाग ) अ्रतीत और भविष्य | 

( ४ ) भाव की अपेक्षा--मनोवर्गणा की अनन्त अवस्थाए | 
अवधि और मनः पर्याय की स्थिति 

मानसिक वगणाओं की पर्याय अवधि-ज्ञान का भी विषय बनती हैं फिर 
भी मनः पर्याय मानसिक पर्यायों का स्पेशेलिस्ट ( $7९०8)80 ) है | एक 
डॉक्टर वह है, जो समूचे शरीर की चिकित्सा-विधि जानता है और एक वह है 
जो आंख का, दांत का, एक अवयब का विशेष अधिकारी होता है। यही 
स्थिति अवधि और मनः पर्याय की है। 

विश्व के मूल में दो श्रेणी के तत्व हैं--पोदृूगलिक और अपीदृगलिक । 
पौदूगलिक मूत्त इन्द्रिय तथा अतीन्द्रिय दोनों प्रकार के ज्ञायीपशमिक ज्ञान 
द्वारा शेय होता है “*। अपीद्ग लिक---अमृत्त केवल ज्ञायिक ज्ञान द्वारा ज्ञेय 
होता है ४?| 

चिन्तक मृत्त के बारें में सोचता है, वैसे अमृत्त के बारे में मी | मनः पर्याय 
जानी अमूत्त पदार्थ को साक्षात्‌ नहीं कर सकता। वह द्रव्य-मन के साक्षात्कार 
के द्वारा जैसे आत्मीय चिन्तन को जानता है, वेसे ही उसके द्वारा चिन्तनीय 
पदार्थों को जानता है “*| इसमें अनुमान का सहारा लेना पड़ता है फिर भी 
बह परोक्ष नहीं होता | कारण कि मनः पर्याय ज्ञान का मूल विषय मनी -द्वव्य 
की पयायें हैं। उनका सात्षात्कार करने में उसे अनुमान आदि किसी भी 
बाहरी साधन की आवश्यकता नहीं होती | 
क़ैवल ज्ञान 

केवल शब्द का अर्थ एक या असहाय होता है”५ | ज्ञानावरण का विलय 
होने एर ज्ञान के झवान्तर शेद मिट कर ज्ञान एक डो जाता है। फिर उम्र 
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इन्द्रिय और मन के सहयोग की अपेक्षा नहीं होती, इसलिए बह केबल 
कहलाता है। 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! केबली इन्द्रिय और मन से जानता और 
देखता है ? 

भगवान--गीतम । नहीं जानता-देखता | 

गौतम““भगवन_ ! ऐसा क्‍यों होता है १ 

भगवान--गौतम । केबली पूर्ब-दिशा (या आगे ) में मित को भी जानता 
है और अमित को भी जानता है| वह इन्द्रिय का विधय नहीं है५ ६ | 

केवल का दूसरा अर्थ शुद्ध है» | आनावरण का विलय होने पर ज्ञान 
में अशुद्धि का अंश भी शेष नहीं रहता, इसलिए वह केवल कहलाता है | 

केवल का तीमरा अर्थ सम्पूण है" “, ज्ञानावरण का बिलय होने पर ज्ञान 
की अपूर्णता मिट जाती है, इसलिए वह केवल कहलाता है। 

केवल का चौथा अथ असाधारण है १ | ज्ञानावरण का बिलय होने पर 
जैसा जान होता है, वैसा दुसरा नहीं होता, इसलिए वह केवल कहलाता है | 

केवल का पांचवां अथ “अनन्त है*" | जानावरण का बिलय होने पर 
जो ज्ञान उत्पन्न होता है, वह फिर कभी आबृत नहीं होता, इसलिए वह केवल 


कहलाता है। 
केबल शब्द के चार अथ मर्वज्षता' से संबन्धित नहीं हैं। आवरण का 


क्षय होने पर ज्ञान एक, शुद्ध, असाधारण और अ्॒प्रतिपाती होता है। इसमें 
कोई लम्बा-चोड़ा विवाद नहीं है। विवाद का विषय है ज्ञान की पूरणंता | 
कुछ तार्किक लोग ज्ञान की पूर्णता का अर्थ बहु-श्रतता करते हैं और कुछ 
सर्वजता | 

जैन-परम्परा में सर्वज्षता का सिद्धान्त मान्य रहा है। केवल ज्ञानी केक्‍ल- 
शान उत्पन्न होते ही लोक और श्लोक दोनों को जानने लगता है*” | 

केवल-ज्ञान का विषय सब द्रव्य और पर्याय हैं| श्रुत-ज्ञान के विषय को: 
देखते हुए बह अयुक्त मी नहीं लगता । मति को छोड़ शेष चार ज्ञान के 
अधिकारी केबली कहलाते हैं । श्रुत-केबली ११, अवर्धि-शान-केवली, मनः 
पर्याय-शान केवली और केबल-शान-केबली'? । इनमें भ्रुत-केवली और केवल- 
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जान-केवली का विषय समान है | दोनों सब द्रव्यों और सब पर्यायों को जानते 
हैं। इनमें केवल जानने की पद्धति करा अन्तर रहता है। श्रुत-केवली शास्त्रीय 
ज्ञान के माध्यम से व क्रमशः जानता है ओर फेव्ल-शान-फेबली उन्हें साज्षात्‌ 
वे एक साथ जानता है। 
ज्ञान की कुशलता बढ़ती है, तब एक साथ अनेक विषयों क्का ग्रहण होता 
हं। एक क्षण में अनेक विषयों का ग्रहण नहीं होता किन्तु प्रहण का काल 
इतना सूक्ष्म होता है कि वहाँ काल का क्रम नहीं निकाला जा सकता। 
केवल-जञान जान के कोशल का घरम-रूप है। वह एक क्षण में भी अनेक विषयों 
को ग्रहण करने में समथ होता है। हम अपने ज्ञान के क्रम से उसे नापें तो 
वह अवश्य ही विवादास्पद बन जाएगा। उसे संभावना की दृष्टि से देखें तो 
वह विवाद-मुक्त भी है । 
निरूपण एक ही विषय का हो सकता हे । यह भूमिका दोनों की समान 
है। सहज स्थिति में सांकर्य नहीं होता | वह क्रियमाण कार्य में होता है। 
ज्ञान आत्मा की सहज स्थिति है। वचन एक काये है | कार में केवली और 
अकेवली का कोई भेद नहीं है। केबल-शान की विशेषता सिर्फ जानने में 
ही है। 
ज्ेय और ज्ञान-विभाग 
जशेय का विचार चार दृष्टिकोणों से किया जाता है ;-- 
2-द्रव्य-हृष्टि से-- मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सब द्रव्य जाने जा सकते 
हैं, देखे नहीं जा सकते | 
»५ 9 »9 अ्रत-शान द्वारा सब द्रव्य जाने और देखे जा सकते हैं| 
,,.. »$ 9 अवधि-शान द्वारा अनन्त या सब मूत्त द्रव्य जाने और देखे 
जा सकते हैं। 
७9. ३ 9. मेनः पर्याय-शान द्वारा मानसिक अशुओं के अनन्तावयवी 
सस्‍्कन्ध जाने-देखे जा सकते हैं| 
५»... 93 9 केवल ज्ञान द्वारा सब द्रव्य जाने-देखे जा सकते हैं। 
२--्षेत्र-इृष्टि से--म्ति-ज्ञान द्वारा सब क्षेत्र सामान्य रूप से जाना जा सकता 
है, देखा नहीं ज्ञा सकठा / 
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४ 9 9» अश्रुत झान द्वारा सवे क्षेत्र जाना-देखा जा सकता है। 

७५ ४ 9 अवधि-शान द्वारा सम्पूर्ण लोक जाना-देखा जा सकता है। 

४». 9 9.  मनः पर्याय-शान द्वारा मनुष्य-स्षेत्रतती मानसिक अणु जाने- 
देखे जा सकते हैं। । 

» - »$ 9 केवल-नान द्वारा यवंन््षेत्र जाना-देखा जा सकता है | 

र२--काल-दृष्टि से--मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सर्व काल जाना-देखा « 

नहीं जा सकता | 

». » 9» शअश्रुत-शान द्वारा स्व काल जाना-देखा जा सकता है| 

» 93 9 अवधिनज्ञान द्वारा असंख्य उत्सर्पिणी और अवसर्पिणी 


परिमित अतोत ओर भविष्य काल जाना-देखा जा 
सकता है। 


मनः पयांय ज्ञान द्वारा पलयोपम का असंख्यातवे भाग 
परिमित अतीत और भ दिष्यत्‌ काल जाना-देखा जा सकता है। 
? केवल ज्ञान द्वारा सर्व काल जाना-देखा जा सकता है | 
४--भाष दृष्टि से मति-ज्ञान द्वारा सामान्य रूप से सर्व पर्याय जाने जा सकते 
हैं, देखे नहीं जा सकते हैं । 
” ? श्रतजआान द्वारा सर्व-पर्याय जाने-देखे जा सकते हैं | 
४ 9» गख्रवधि-ज्ञान द्वारा अनन्त पर्याय ( सब द्रव्यों का अनन्तवां 
भाग ) जाने-देखे जा सकते हैं। 
५ ५ » मेनः पर्याय ज्ञान द्वारा मानसिक अणुओं के अनन्त-पर्याय 
जाने-देखे जा सकते हैं । 
! केबल-श्ञान द्वारा सर्व पर्याय जाने-देखे जा सकते हैं | 
ज्ञेय के आधार पर ज्ञान के दो वर्ग बनते हैं--एक बगे है--श्रत और 
केबल का, दूसरा है मति, अवधि ओर मनःपर्याय का। पहले बर्ग का शेय 
सब है और दूसरे वर्ग का शेय असब | 
ज्ेय को जानने की पद्धति .के आधार पर भी शान के दो वर्ग होते हैं-- 
एक़ बैंगे .म॑ मतति और श्रुत आते हैं; दुसरे में अवधि, मनः्पर्याय और 
केघल | ह 


ते 995 2) 


9१ 99 


9१ 


१9 हक । 
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पहले वर्ग का शेय इन्द्रिय और मन के माध्यम से जाना जाता है आर 
दूसरे का शेय इनके बिना ही जाना जाता है। शैय की द्विविधता के श्राधार 
पर भी ज्ञान दो वर्गों में बिभक्त हो सकता है। पहले वर्ग में मति, अवधि, 
ओर मनःपर्याय हैं; दूसरे म॑ श्रुत और केबल । 

पहले बर्ग के द्वारा सिर्फ मूर्त द्रव्य ही जाना जा सकता है। बूमरे के 
द्वारा मृत्ते और अमृत्त--दोनों प्रकार के जेय जाने जा सकते हैं | 
ज्ञान की नियामक शक्ति 

हम आंख से देखते हैं, तब कान से नहीं सुनत। कान से सुनत हैं, तब 
इसका अनुभव नहीं करत--संक्षेप म॑ं यह कि एक साथ दो ज्ञान नहीं करते--- 
यह हमारे ज्ञान की इयता है--सीमा है । भिन्‍न-भिन्‍न दर्शनों ने ज्ञान की 
इयत्ता के नियामक तत्त्व भिन्न-भिन्न प्रस्तुत किये हैं। ज्ञान अर्थोत्पन्न और 
अर्थाकार नहीं होता, इसलिए वे उसकी इयत्ता के नियामक नहीं बनते६* | 
मन अगु नहीं, इसलिए बह भी ज्ञान की इयत्ता का नियामक नहीं बन 
सकता ५४ जेन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान की इयत्ता का नियामक तत्त्व उसके 
आवरणु-विलय स उत्पन्न होने वाली आत्तमिक योग्यता है। आवरण-बिलय 
आंशिक होता है ( क्षायोपशमिक भाव ) होता है। तब एक साथ अनक 
विषयों को जानन की योग्यता नहीं होती | योग्यता की कमी के कारण जिस 
समय जिस विषय में आत्मा व्याप्तत होती है, उस समय उसी विषय को जान 
सकती है | बस्तु को जानने का अव्यवहित साधन इन्द्रिय और मन का व्यापार 
( उपयोग ) है। वह योग्यता के अनुरूप होता है। यही कारण है कि हम 
एक साथ अनेक विषयों को नहीं जान सकत | चतना की निरावग्ण दशा मे 
सब पदार्थ युगपतु जाने जा सकते हैं | 


शान आत्मा का अक्षर आलोक है| वह सब आत्माओं मं समान है | 
बह स्वयं प्रकाशी है, सदा जानता रहता है। यह सिद्धान्त की भाषा है | 
हमारा दर्शन इसके विपरीत है। ज्ञान कभी न्यून होता है शोर कभी अधिक । 
सब जीबों में ज्ञान की तरतमता है। वह बाहरी साधनों के श्रभाव में नहीं 
जानता औ्रोर कभी जानता है और कभी नहीं जानता | 


जैन दर्शन कै मौलिक तत्त्व [ १७७ 

सिद्धान्त और हमारे ग्रह्यक्ष-दर्शन में जो विरोध है, उसका समाधान इन 
शब्दों में है। आत्मा और ज्ञान की स्थिति वही है, जो सिद्धान्त की भाषा में 
निरूपित हुई है। जो विरोध दीखता है, वह भी सही है। दोनों के पीछे दो 
दृष्टियाँ हैं। 

आत्मा के दो रूप हैं--अभ्रावत और अनाबृत | आत्मा शानावरण के 
परमाणुआ्रों से श्रावबृत होता है, तब वही स्थिति बनती है जो हमें दीखती है। 
यह ज्ञानावरण के परमाणुओं से अनावृत होता है, तब वही स्थिति बनती है, जो 
हमें विपरीत लगती है | 

ज्ञन एक है, इसलिए, उसे केवल कहा जाता है। वह सर्व ज्ञानावरण से 
आपृत रहता है, उस स्थिति में आत्मा निर्बाध ज्ञानमय नहीं होता । आत्मा 
और अनात्मा की भेद-रेखा मिट जाय, वैसा आवरण कभी नहीं होता | केवल 
जान का अल्पतम भाग सदा अनावृत रहता है *'। आत्मा का आत्मत्व यही 
है कि वह कभी भी ज्ञान-शक्ति से शूत्य नहीं होता | 


विशुद्ध प्रयल्ल से आवरण जितना क्षीण होता है, उतना ही ज्ञान विकसित 
ही जाता हूं। ज्ञान के विकास की न्यूनतम मात्रा ओर अनाबवृत ज्ञान के 
मध्यवर्ती ज्ञान को आबृत करने वाले कम - परमाणु “देश - ज्ञानावरण' 
कहलाते हैं **। 

सर्व ज्ञानावर्ण का विलय होने पर ज्ञान का कोई भेद नहीं रहता, 
आत्मा ज्ञानमय बन जाता है। यह वह दशा है, जहाँ ज्ञान और उपयोग दो 
नहीं रहते | 

देश-शानावरण के बिलय की मात्रा के अनुमार ज्ञान का प्रिकास होती हैं, 
बहाँ ज्ञान के विभाग बनते हैं, ज्ञान और उपयोग का भेद भी रहता है | 

केवली ( जिनके सर्व शानावरण का विलय हो चुका हो ) सदा जानते हैं, 
आर सब पर्यायों को जानते हैं | 

छद॒मस्थ ( जिनके देश-शानाबरण का बिलय हुआ हो ) जानने को तत्पर 


होब्े हैं तमी जानते हैं ओर जिस पर्याय को जानने का प्रयक्ष करते हैं, उसीको 
जानते हैं । 
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शान-शक्ति का पूर्ण विकास होने पर जानने का प्रयत् नहीं करना पड़ता 
शान सतत प्रदत्त रहता है । 

शञान-शक्ति के अपूर्ण विकास की दशा में जानने का प्रयत्न किए बिना 
जाना नहीं जाता । इसलिए वहाँ जानने की कछ्यमता और जानने की प्रज्नतति 
दो बन जाते हैं । 

छुद्मस्थ हानावरण के बिलय की मात्रा के शअ्रनुसार जान सकता है, 
इसलिए छमता की दृष्टि से वह अनेक पर्यायों का ज्ञाता है किन्तु उसका शान 
निरावरण नहीं होता, इसलिए, वह एक काल में एक पर्याय को ही जान 
सकता है | 
ज्ञाता और ज्ञेय का सम्बन्ध 

जाता शान-स्वभाव है और अर्थ शेय-स्व॒भाव | दोनों स्वतन्‍्त्र हैं। एक का 
अस्तित्व दूसरे से मिन्‍न है। इन दोनों में विपय-विषयीमाव सम्बन्ध है | 
अर्थ शञान-स्वरूप नहीं है, ज्ञान शेय-स्वरूप नहीं है--दोनों अन्योग्य-बृत्ति 
नहीं हैं । 

जान ज्ेय में प्रविष्ट नहीं होता, शेय ज्ञान में प्रविष्ठ नहीं होता--दोनों का 
परस्पर प्रवेश नहीं होता । 

शाता की ज्ञायक-पर्याय और अ्रथ की ज्ेय-पर्याय के सामर्थ्य से दोनों का 
मम्बन्ध जुड़ता है ६८ 
जञान-दश न विषयक तीन मान्यताएँ 


आत्मा को आवृत-दशा में ज्ञान होते हुए. भी उसकी सतत प्रवृत्ति 
६ उपयोग ) नहीं होती । और जो होती है उसका एक क्रम है--पहले दर्शन 
की प्रदृत्ति होती है फिर ज्ञान की | 


गौतम ने पूछा--“मगवन्‌ | छद्मस्थ मनुष्य परमारु को जानता है पर 
देखता नहीं, यह सच है ! अथवा जानता भी नहीं देखता भी नहीं, यह सच है??? 

भगवान्‌---गोतम । कई छद्मस्थ विशिष्ट भ्रत-ज्ञान से परमाणु को जानते 
है पर दान के अभाव में देख नहीं सकते और कई जो सामान्य श्रत-शानी होते 
हैं; वे न तो उसे जानते हैं और न देखते हैं। 
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गौतम--मगवन्‌ | परम अवधि-शानी और परमाझु को जिस समय जानते 
हैं, उस समय देखते हैं और जिस समय देखते हैं, उस समय जानते हैं ? 

भगवान--गौतम ! नहीं, वे जिस समय परमाणु को जानते हैं, उस समय 
देखते नहों और जिस समय देखते हैं, उस समय जानते नहीं | 

ग़ौतम--भगवन्‌ | ऐसा क्यों नहीं होता १ 

भगवान--गौतम | “ज्ञान साकार होता है और दर्शन अनाकार,” इसलिए 
दोनों एक साथ नहीं हो सकते ५१| यह केबल ज्ञान-और केवल-दर्शन की 
क्रमिक मान्यता का आगमिक पक्ष है। अनावृत आत्मा में ज्ञान सतत प्रदृत्त 
रहता है और छुद॒मस्थ को शञ्ञान की प्रवृत्ति करनी पड़ती है *" | छुद्मस्थ को 
शान की प्रवृत्ति करने में असंख्य समय लगते हैं और फेवली एक समय में ही 
अपने ज्ञेय को जान लेते हैं »१। इस पर से यह प्रश्न उठा कि केवल एक 
समय में समूचे ज्ञेय को जान लेते हैं तो दूसरे समय में क्या जानेंगे / थे एक 
समय में जान सकते हैं, देख नहीं सकते या देख सकते हैं, जान नहीं सकते तो 


उनका स्वशत्व ही टूट जाएगा १ 
इस प्रश्न के उत्तर में तक॑ आगे बढ़ा। दो धाराएँ और बन गई | 


माप्तवादी ने केवल-शान और केवल-दर्शन के युगपत्‌ होने और सिद्धसेन दिग्राकर 
ने उनके अभेद का पक्ष प्रस्तुत किया »*] 

दिगम्बर-परम्परा में केवल युगपरत-पक्ष ही मान्य रहा*?। श्वेताम्बर- 
परम्परा में इसकी क्रम, युगपत्‌ और अभेद--ये तीन धाराए' बन गई ? 

विक्रम की सन्नहर्वी शताब्दी के महान्‌ तार्किक यशोविजयजी ने इसका 
नय-दृष्टि से समन्वय किया है" ४। ऋजु-सूत्र नय की दृष्टि से क्रमिक पक्ष 
संगत है। यह दृष्टि बतंमान समय को ग्रहण करती है। पहले समय का 
शान कारण है और दूसरे समय का दर्शन उसका कार्य है। ज्ञान और दर्शन 
में कारण और कार्य का क्रम है। व्यवहार-नय भेदस्पर्शी है। उसकी दृष्टि 
से युगपत्‌-पक्ष भी संगत है। संग्रह नय अभेद-स्पर्शी है। उसकी दृष्टि से 


अभेद-पक्त भी संगत है। इन तीनों धाराओं को तर्क-दृष्टि से देखा जाय तो 
इनमें अभेद-पक्त ही संगत लगता है। जानने और देखने का भेद परोक्ष या 


व्रपू्ण शान की स्थिति कें होता है। वहाँ ब्रस्तु के पर्याय्रों को जानते समग्र 
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उसका सामान्य रूप नहीं देखा जा सकता। और उतके तामान्य रूप को 
देखते समय उसके विभिन्‍न पर्याय नहीं जाने जा सकते। अत्यक्ष और पूर्ण 
शान की दशा में शेय का प्रति समय सर्वथा साक्षात्‌ होता है। इसलिए 
बहाँ यह भेद न होना चाहिए | 

दूसरा दृष्टिकोण आगमिक है, उसका प्रतिपादन स्वभाव-स्पशीं है। पहले 
समय में वस्तु गत-मभिन्‍्नताश्रों को जानना और दूसरे समय में भिन्‍नतागत- 
अभिन्‍नता को जानना स्वभाव-सिद्ध है। जान का स्थभाव ही ऐसा है। 
भेदोन्मुखी ज्ञान सबको जानता है और अभेदोन्‍्मुखी दर्शन सबको देखता है । 
मेद में अभेद और अभेद म॑ भेद सगाया हुआ है। फिर भी भेद-प्रधान ज्ञान 
ओर अमभेद-प्रधान दर्शन का समय एक नहीं होता | 
जे य-अज्ञ यवाद 

जेय और अज्वेय की मीमांसा ( १ ) द्रव्य ( बस्तु या पदाथ ) (२) क्षेत्र 
( ३ ) काल (४ ) भाव ( पर्याय या अवस्था ) इन चार दृष्टियों से होती 
है?५। सबज् के लिए सब कुछ जेय है। असर्वज्ञ--छुदमस्थ के लिए कुछ जय 





है और कुछ अज्ञय--सापेक्ष है | 


पदार्थ को दृष्टि से 


क्नीनीी ५7२ नव चलन का “>> 


पदार्थ दो प्रकार के हैं--(१) अमृत्त (२) मृत्त ॥ मूर्स पदार्थ का इन्द्रिय- 
प्रत्यक्ष तथा बिकल-परमाथं-प्रत्यक्ष ( अबधि तथा मनः पर्याय ) से साक्षात्कार 
होता है। इसलिए बह ज्ेय है, अमृत्त-पदार्थ अजय है» ६| 

मानस ज्ञान--श्रुत या शब्द-ज्ञान परोक्षतया अमृत और मृ्त सभी पदार्थों 
को जानता है, अतः उसके जेब सभी पदार्थ हैं*०| 
पर्याय की दृष्टि से 

तीन काल की सभी पयये अज्लेय हैं | ज्ेकालिक कुछ पर्याय ज्ञेय हैं**। 

संत्रेप में छुट्मस्थ के लिए, दस बस्तुए' अशेय हैं। स्ंज्ञ के लिए वे जेय 
हैं**। ज्ेय भी अनन्त और ज्ञान भी अनन्त--यह कैसे बन सकता है / ज्ञान 
में अनन्त ज्ञेय को जानने की क्षमता नहीं है, यदि हे तो शेय सीमित हो 
जाएगा | दो असीम विषय-विषयी-भाव में नहीं बंध सकते | अशेयवाद या 
असर्वशताब्राद की ओर से ऐसा प्रश्न उपस्थित किया जाता रहा है | 
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जेन दर्शन सबंशतावादी है। उसके अनुपार ज्ञानावरण का विलय ( ज्ञान 
को ढॉँकने वाले परमामुओं का वियोग ) होने पर आत्मा के स्वभाव का 
प्रकाश होता है| अनन्त, निरावरण, इत्स्न, परिपूर्ण, सर्वद्रज्य-पर्याय सात्षा- 
त्कारी ज्ञान का उदय होता है, वह निरावरण होता है, इसीलिए बह अनन्त 
होता है । ज्ञान का सीमित भाव आवरण से बनता हे। उसका आवरण 
हटता है, तब उसकी सीमितता भी मिट जाती हैं। फिर केबली ( निरावरण 
जानी ) अनन्त को अनन्त और सान्‍्त को सानन्‍्त साज्षात्‌ जानने लगता है। 
अनुमान से जैसे अनन्त जाना जाता है, वेसे प्रत्यक्ष से भी अनन्त जाना जा 
सकता है। अनन्तता अनुमान ओर प्रदयक्ष दोनों का ज्ेय है। उनकी अनन्त 
विपयक जानकारी में कोई अन्तर नहीं है, अन्तर सिर्फ जानकारी के रूप में 
है। अनुमान स अनन्त का अस्पष्ट आकलन होता है और प्रत्यक्ष से उसका 
स्पष्ट दर्शन | अनन्त ज्ञान से अनन्त बस्तु अनन्त ही जानी जाती है | इसीलिए 
उसकी अनन्तता का अन्त नहीं होता--अ्रमीमता सीमित नहीं होती । 
सर्बज जँसे को बेसा ही जानता है। जो जेसे नहों है, उसे वेसे नहीं जानता। 
सान्‍त को अनन्त और अनन्त को सान्‍त जानना अयथार्थ-ज्ञान हैं। यथार्थ- 
ज्ञान वह है, जो सान्‍त को सान्‍त ओर अ्रनन्त को अनन्त जाने | सर्वज्ञ 
शनन्त को अनन्त जानता है | इसमें दो अमीम तत्वों का परस्पराकलन हे८*। 
शान श्र रोय एक दूसरे से आवद्ध नहीं हैं। ज्ञान की असीमता का हेतु 
उसका निरावरण भाष है। ज्ञेय की अ्रसीमता उसकी सहज स्थिति है। ज्ञान 
ओ्रौर जशेय का आपस में प्रतिबन्धकभाव नहीं है। अनन्त ज्ञय अनन्तानन्त ज्ञान 


से ही जाना जाता है| 
ज्ञय अनन्त हैं। निरावरण ज्ञान अनन्तानन्त हैं, अनन्त--अनन्त ज्ञेब को 


जानने की क्षमता वाला है| परमावधि ज्ञान का विषय ( ज्ञेय ) समूचा लोक 
है। क्षमता की दृष्टि से ऐसे लोक असंख्य ओर हों तो भी वह उसे साक्षात्‌ 


कर सकता है। यह सावरण ज्ञान की स्थिति है। निरावरण ज्ञान की क्षमता 
इससे अनन्त गुण अधिक है | 
नियतिवाद 

सर्वशता निश्चय-दृष्टि या वस्तु-स्थिति है। सर्वज्षञ जो जानता है, वह वैसे 
ही होता है| उसमें कोई परिबतन नहीं आता ] 
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परिवर्तन व्यवहार-दृष्टि का विषय है। पुरुषार्थ का महत्त्व निश्वय और 
व्यवहार दोंनों दृष्टियों से है। निश्चय-दृष्टि का पुरुषार्थ आवश्यकतानुरूप और 
निश्चित दिशा-गामी होता है| व्यवहार दृष्टि स्थूल-समक पर आधित होती 
है। इसलिए उसका पुरुषार्थ भी वैसा ही होता हैं। श्ञानमात्र से क्रिया 
सिद्ध नहीं होती। इसलिए ज्ञान की निश्चितता और अनिश्चितता दोनो 
स्थितियों में पुरुषार्थ भ्रपेक्षित होता है । ज्ञान और क्रिया का पूर्ण सामझस्य 
भी नहीं है। इनकी कारण-सामग्री भिन्‍न होती है। सर्वकज्ञ सब कुछ जान लेते 
हैं, पर सब कुछ कर नहीं पाते | 

गौतम ने पूछा--भगवन्‌ ! केवली श्रभी जिस आकाश-खण्ड में हाथ-पेर 
रखते हैं, उसी आकाश-खण्ड में फिर हंगथ-पेर रखने में समथ हैं ? 


भगवान--गौतम । नहीं हैं। 

गौतम--यह केसे भगवन्‌ ? 

भगवान--गौतम ! केवली वीय, योग और पौद्गलिक द्रव्य-युक्त होते हैं, 
इसलिए उनके उपकरण हाथ-पेर आदि चल होते हैं। वे चल होते हैं, इसलिए 
केवली जिन आकाश प्रदेशों पर हाथ-पेर रखते हैं, उन्हीं आकाश प्रदेशों पर 
दुवारा हाथ-पेर रखने में समर्थ नहीं होते **। 

ज्ञान का कार्य जानना है। क्रिया शरीर-सापेक्ष है। शारीरिक स्पन्दन के 
कारण पृ्व अवगाह-त्षेत्र का फिर अ्रवगाहन नहीं किया जा सकता | इसमें 
ज्ञान की कोई त्रुटि नहीं है। वह शारीरिक चलमभाव की विचित्नता है| 
नियत एक तत्त्व है। वह मिथ्यावाद नहीं है। नियतिवाद जो नियति का ही 
एकान्त आग्रह रखता है, वह मिथ्या है। सर्वक्षता के साथ नियतिवाद की 
बात जोड़ी जाती है। वह कोरा आग्रह है। असवश के निश्चित शान के साथ 
भी वह जुड़ती है| सूर्य ग्रण और चन्द्र-म्रहण निर्णेत समय पर होते हैं। 
ज्योतिविंदों के द्वारा किया हुआ निणंय उनकी स्वयंभावी क्रिया में विप्न नहीं 
डालता। मनुष्यों के भाग्य के बारे में भी उन्‍्हों के जैसे  असवंञ्ञ ) मनुष्यों 
द्वारा किये गए निर्णय उनके प्रयज्ञों भें विश्च नहीं बनते। नियतिवाद के 
काल्पनिक भय से सबश्ता पर क्रटाक्ष नहीं किया जा सकता | गोशालक के 
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नियतिवाद का हैतु मगवान्‌ महावीर का निश्चित शान है। भगवान्‌ महावीर 
साधना-काल में विहार कर रहे थे | सर्वक्षता का लाभ हुआ नहीं था। 

शरद ऋतु का पहला महीना चल रहा था। गरमी ओर सरदी की संधि- 
वेला में बरतात चल बसी थी | काती की कड़ी धूप्र मिट रही थी और सरदी 
मृगसर की गोद में खेलने को उत्सुक हो रही थी। उस समय भगवान्‌ 
महाबीर सिद्धार्थ-प्राम नगर से विहार कर कूमग्राम नगर कोजा रहे थे | 
उनका एक मात्र शिष्य मंखलीपुत्र गोशालक उनके साथ था। सिद्धार्थ ग्राम 
से वे चल पढ़े। कूमग्राम अ्रमी आया नहीं। बीच में एक घटना-चक्क 
बनता है। 

मार्ग के परिपाश्व में एक खेत लहलहा रहा था। उसमें था एक तिल 
का पीधा | पत्ते ओर फूल उसकी श्री को बढ़ा रहे थे। उतकी नयनाभिराम 
हरियाली बरबस पथिकों की दृष्टि अपनी ओर खींच लेती थी । गोशालक की 
दृष्टि सहसा उस पर जा पड़ी | वह रुका, भुका, वन्‍दना की और नम्न स्वर में 
बोला--भगवन्‌ ] देखिए, यह तिल का पोधा जो सामने खड़ा है, क्या पकेगा 
या नहीं १ इसके सात फलों में रहे हुए सात जीव मर कर कहाँ जाएडे, कहाँ 
पेदा होगे 

भगवान बोले--'गोशालक | यह तिल-गुच्छ पकेगा, नहीं पकेगा ऐसा 
नहीं । इसके सात फूलों के सात जीव मर कर इसी की एक फली ( तिल- 
संकुलिका या तिल-फलिका ) में सात तिल बनंगे ।” 

गोशालक ने भगव्रान्‌ को सुना, पर जी सुना उसमें श्रद्धा उत्पन्न नहीं हुई, 
प्रतोति नहीं हुईं, वह रुचा नहीं । उसकी अश्रद्धा, अ्रप्रतीति ओर अरुचि ने 
उसे परीक्षा की संकरी पगइंडी में ला पटका | उसकी प्रयोग-बुद्धि में केबल 
अश्रद्धा ही नहीं किन्तु नेसर्गिक तुच्छता भी थी | बसी तुच्छता जो सत्यान्वेषी के 
जीवन में अभिशाप बन कर आती है| ँ 

भगवान्‌ आगे बढ़ चले। गोशालक धीमी गति से पीछे सरका, मन के 
तीत्र वेग ने गति में और शिथिलता ला दी। उसकी प्रयोग-ृष्टि में सत्य की 
शुद्ध जिज्ञासा नहीं थी। वह अपने धर्माचाय के प्रति सदुभावनाशील भी श्रब 
नहीं रहा था| वह भगवान्‌ को मिथ्यावादी ठहराने पर तुला हुञ्ला था। 
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विज्ञारों का तुमुल-संघर्ष सर पर लिए. बह उस तिल-स्तम्ब के पास जा पहुँचा । 
उसे गहरी दृष्टि से देखा। गोशालक के हाथ उसकी ओर बढ़े | कुछ ही क्षणों 
में तिल स्तम्ब जमीन से ऊपर उठ आ्राया। गोशालक ने उसे उखाड़ कर ही 
सनन्‍्तोष नहीं माना। बह उसे हाथ में लिए चला और कुछ आगे जा एकान्त 
में डाल आया। महावीर आगे चले जा रहे थे। वे निश्छल थे | इसी लिए 
अपने सत्य पर निश्चल थे। उनकी निरपेक्षता उन्हें स्त्रयं सहारा दे रही थी 
आगे बढ़ने के लिए | गोशालक भगवान्‌ की ओर चल पढ़ा | 

परिस्थिति का मोड़ कब कहाँ कसा होता है, इसे जानना सहज नहीं | 
विश्व की समूची घटनावलियाँ और कार्य-कारण भाव की »2खलाएं. ऐसी 
बनती जुड़ती हैं, जो अनहोने जंसे को बना डालती हैं और जो होने को है, 
उसे बिखेर डालती हैं। केत्रल परिस्थिति की दासता जेसे निरा धोखा है, वेसे 
ही केवल पोरष का अमभिमान भी निरा अज्ञान है। परिस्थिति और थुरुषाथ्थ 
अनुकूल क्षेत्रकाल में मिलते हैं, व्यक्ति की पूव-क्रिया से प्रेरित हो चलते हैं 
तभी कुछ बनने का बनता है ओर बिगड़ने का बिगड़ता है। गोंशालक के 
पैर भगवान्‌ महाबीर की ओर आगे बढ़ें, प्घन की गति में परिवर्तन आया | 
खाली आकाश बादलों से छा गया। खाली बादल पानी से भर गए. । गाज 
की गड़गड़ाहट ओर बिजली की कांध ने वातावरण म॑ खिंचाव-सा ला दिया। 
देखते-देखते धरती गीली हो गई। धीमे-घीम गिरी बून्दों ने रज रेशु को थाम 
लिया | कीचड़ उनसे बढ़ा नहीं | तत्काल उखाड़ फेंका हुआ वह तिल-स्तम्ब 
अनुकूल सामग्री पा फिर अंकुरित हों उठा, बद्धमूल हो उठा, जहाँ गिरा था 
वहीं प्रतिष्ठित हो गया | सात तिल-फूलो के सात जीव मरे | उसी तिल-स्तम्ब 
की एक फली म॑ सात तिल बन गए | 

भगवान्‌ महावीर जनपद-विहार करते-करते फिर कूम-आम आये। वहाँ से 
फिर सिद्धाथ-्ग्राम नगर की ओर चले | मार्ग वही था। वे ही थे दोनों गुर 
शिष्य | समय वह नहीं था। ऋतु-परिवरतन हुआ | परिस्थिति भी बदल चुकी 
थी। किन्तु मनुष्य बात का पका होता है। आग्रह कब जहदी से छूटता 
है। गोशालक की गति ही अधीर नहीं थी, मन भी अधीर था। प्रतीक्षा 
के ज्ण लम्बे होते हैं, फिर भी कठते हैं। बह खेत आ गया। गोशालक 
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बोला-- “भगवन्‌ | ठहरिए। यह वही खेत है, जहाँ हमने इससे पूर्व 
बिहार में कुछ क्षण बिताए थे | यह बही खेत है, जहाँ हमने तिल॑-स्तम्ब देखा 
था। यह वही खेत है जहाँ भगवान्‌ ने मुझे कहा था--यह तिल स्तम्ब 
पकेगा! १ किन्तु भगवन्‌ | वह भविष्यवाणी अफेल हो गई। वह तिल-स्तम्ब 
नहीं पका, नहीं पका और नहीं पका | वें सात-फूलो के सात जीव मर कर नए. 
सिरे से एक फली भें सात तिल नहीं बने, नहीं बने ओर नहीं बने | सच कह 
रहा हूँ मैं मेरे धर्माचार्य | प्रत्यक्ष से बढ़ कर वूसरा कोई प्रमाण नहीं होता | 
भगवान्‌ सब सुनते रहे। वे शान्त, मौन और अविचलित थ। गोशालक की 
भवितव्यता ने प्रेरित किया मगवान्‌ को बोलने के लिए, कुछ कहने के लिए, 
रहस्य को सामने ला रखने के लिए। भगवान्‌ बोले--गोशालक | में 
जानता हूँ, तूने मरी बात पर विश्वास नहीं किया था। तू आकुल था मेरी 
भविष्यवाणी को मिथ्या ठहराने के लिए | मुझे मालूम है गोशालक ! उसके 
लिए तू जो करना चाहता था, वह कर चुका। किन्तु परिस्थिति ने तेरा 
साथ नहीं दिया । तिल स्तम्त्र के उखाड़ फेंकने से लेकर उमके फिर से पकने 
तक की सारी कहानी भगवान्‌ ने सुना डाली। इसके साथ-साथ परिवतवाद 
का सिद्धान्त भी समका डाला । भगवान्‌ बोले--''गोशालक ! बनस्पति में 
परिवृत्य-परिहार ( पउद्ध परिहार )» होता है। बनस्पति के जीक एक शरीर से 
मर कर फिर उसी शरीर में जन्म ले लेत हैं।” गोशालक नियति के हाथो 
खेल रहा था। उसे भगवान्‌ की वाणी में विश्वास नहों हुआ | बह धीरज 
की बांध तोड़ कर चला | उस जगह गया, जहाँ तिल-स्तम्ब तोड़ फेंका था। 
उसने देखा, आश्चय भरी दृष्टि से देखा--वह तिल-स्तम्ब फिर से खड़ा हो 
गया है। उसने नजदीकी से देखा उसके गुच्छो में एक फली भी निकल 
आई है। संशय की आतुरता ने भुला दिया--“बनस्पति चेतन होती है, उसे 
स्पर्शमात्र से वेदना होती है, उसे छूना जैन-मुनि की मर्यादा के अनुकूल नहीं है 
आदि आदि |” उसके हाथ अआगे बढ़े, फली को तोड़ा | अन्दर तिल निकले । 
उन्हें गिना, वे सात थे | गोशालक स्तब्घ-सा रह गया। उसके दिल में आया 
( ऐसा अध्यवसायथ बना ) “बस पीछे का सब बेकार ) अब मुझे तत्व मिल 
गया है। सत्य है नियतिबाद और सत्य है परिवर्तबाद। मनुष्य के लाख 
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प्रयत्न करने पर भी जो होने का है वह नहीं बदलता | यह सारा घटना-चक् 
नियति के अधीन है। भवितव्यता ही सब कुछ बनाती बिगाड़ती है। मनुष्य 
उसी महाशक्ति की एक रेखा है जो उसी से कतृ व पा कुछ करने का दम 
मरता है।” 


परिवर्तबाद भी वैसा ही व्यापक है जैसा कि नियतिवाद। सब जीव 
परिवृत्य-प रिहार करते हैं। इस एक घटना ने गोशालक की दिशा बदल दी | 
अब गोशालक भगवान्‌ महाबीर का शिष्य नहीं रहा | वह आजीवक-सम्प्रदाय 
का आचार्य बन गया, नियतित्राद ओर परिवतंत्राद का प्रचारक बने 
गया | श्रव वह “जिन कहलाने लगा | 
सर्वज्ञता का पारम्पर्य-मैद 

जन-पर म्परा में सर्वज्ञता के बारे में प्रायः एक मत रहा है। कहीं-कहाँ 
मत-भेद भी मिलता है। आचार्य कुन्दकुन्द ने नियमसार में बताया है-- 
“केवली व्यत्रदार-दष्टि से सब कुछ जानते देखते हैं और निश्चय-दृष्ठि से 
अपनी आत्मा को ही देखने हैं <*|” किन्तु सर्वक्षता का यह विचार जैन- 
दृष्टि को पूर्णाशतया मान्य नहीं है | सर्वज्ञता का अर्थ है--लोक-अलोकवर्ती 
सब द्रव्य ओर सब पर्यावों का साज्षातकार | 


यह जीव इस कम की आभ्युपगमिकी वेदना ( इच्छा-स्वीकृत प्रयज्नो ) 
द्वारा भोगेगा और यह जीव इस कम को ओपक्रमिकी वेदना ( कर्मोदय कृत 
बेदना ) द्वारा भोगेगा, प्रदेश वेश या विपाक-ेद के रूप में जेसा कर्म बन्धा है 
बेंसे भोगेगा, जिस देश-काल आदि में जिस प्रकार, जिस निमित्त से, जिन 
कर्मो के फल भोगने हैं--प्रह सब अह त को ज्ञात होता है। भगवान्‌ ने जो 
कम जैसे-जैसे देखा है; वह वेसे वेसे ही परिणत होगा <?| हमारी क्रियाएं 
विशिष्ट ज्ञान की निश्चितता से मुक्त नहीं हैं, फिर भी ज्ञान आलोक है। सूर्य 
का आलोक जेसे प्रतिबन्धक नहीं होता, बेसे ही ज्ञान भी क्रिया का प्रतिबन्धक 
नहीं होता । 

केवली १व॑ दिशा में मित ( परिणामवाली वस्तु ) को भी जानता है, और 
अमित ( परिणाम-रहित वस्तु ) को भी जानता है। इसी प्रकार दक्षिण, 
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प्रश्चिम ओर उत्तर दिशा में वह मित और अमित दोनों को जानता है | 
केबली सबको जानता-देखता है, स्वतः जानता-देखता है, सब काल में 
सर्व भावों ( पर्यायों या अवस्थाओं ) को जानता-देखता है। वह अ्नन्त- 
शानी ओर अनन्त-दर्शनी होता है। उसका शान और दर्शन निरावरण होता 
है, इसलिए वह सब पदार्थों को सदा, स्वतः, सर्व-पर्यायों सहित ज्ानता- 
देखता है 
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मनोविज्ञान का आधार 

जैन मनोविज्ञान आत्मा, कर्म और नो-कर्म की जिपुटी-मूलक है | मन की 
व्याख्या और प्रवृत्तियों पर बिचार करने से पूव इस श्रिपुटी पर संक्षिप्त बिचार 
करता होगा। कारण, जेन-दृष्टि के अनुसार मन स्वतन्त्र पदार्थ या गुण नहीं, 
बह आत्मा का ही एक विशेष गुण है। मन की प्रवृत्ति भी स्वतन्त्र नहीं, वह 
कम और नो कर्म की स्थितिसापेक्ष है। इसलिए इनका स्वरूप समझे बिना 
मन का स्वरूप नहीं समझा जा सकता | 
त्रपुटी का स्वरुप [ आत्मा ] 

चैतन्य-लक्षण, चेतन्य-स्वरूप या चेतन्य-गुण पदार्थ का नाम आत्मा है "| 
ऐसी आत्माएं अनन्त हैं *। उनकी सत्ता स्वतन्त्र है | वे किसी दूसरी आत्मा 
या परमात्मा के अंश नहीं हैं। प्रत्येक आत्मा की चेतना अनन्त होती है-- 
अनन्त प्रमेयों को जानने में क्षम होती है *। चैतन्य-स्वरूप की दृष्टि से 
सब आत्माएं समान होती हैं, किन्तु चेतना का विकास सब में समान नहीं 
होता “| चैतन्य -विकास के तारतम्य का निर्मित्त कर्म है *। 
कर्म 
. आत्मा की प्रवृत्ति द्वारा आहृष्ट और उसके साथ एक-रसीभृत पुदूगल 
क्रम' कहलाते हैं * कर्म आत्मा के निमित्त से होने वाला पुदगल-परिणाम 
है। भोजन, ओआपषध, विष और मद्य आदि पीौदगलिक पदाथ परिषाक-दशा में 
प्राणियों पर प्रभाव डालते हैं, वेंसे ही कर्म मी परिपाक-दशशा में प्राणियों को 
प्रभावित करते हैं "| भोजन आदि का परमाणु-प्रचय स्थूल होता है, इसलिए 
उनकी शक्ति स्वहप होती है। कम का परमाणु-प्रचय सूक्ष्म होता है, इसलिए 
इनकी सामर्थ्य अधिक होती है । भोजन आदि के ग्रहण की प्रवृत्ति स्थूल होती 
है, इसलिए उसका स्पष्ट शान हो जाता है। कर्म-ग्रहण की प्रवृत्ति सूदम होती है, 
इसलिए इसका स्पष्ट ज्ञान नहीं होता | भोजन आदि के परिणामों को जानने 
के लिए शरीर-शास्त्र है, कम के परिणामों को समझने के लिए कमं-शास्त्र। 
भोजन आदि का प्रत्यक्ष पमाव शरीर पर होता है और परोक्ष प्रभाव श्ात्मा 
प्र | कर्म का प्रलकक्ष प्रभाव आत्मा प्रर होता है और प्ररोक्ष प्रभाव शरीर फ़र ॥ 
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प्थ्य भोजन से शरीर का उपचय होता है, भ्रपथ्य भोजन से अ्रपचय । दोनों 
प्रकार का भोजन न होने से मृत्यु । ऐसे ही पुण्य-कर्म से आत्मा को सुख, 
पाप-कर्म से दुःख और दोनों के बिलय से मुक्ति होती है। कम के आंशिक 
विलय से आंशिक मुक्ति--आंशिक विकास होता है और पूर्ण-विलय से पूर्ण 
मुक्ति--पू्ण विकास | मोजन आदि का परिपाक जेसे देश, काल-सापेक्ष होता 
है, वेसे ही कर्म का विपाक नो कर्म सापेक्ष होता है *| 
नी कर्म 

कर्म-विपाक की सहायक सामग्री को नो कर्म कहा जाता है *९। आज 
की भाषा में कर्म को आन्तरिक परिस्थिति या आन्तरिक वातावरण कहें तो 
इसे बाहरी बातावरण या बाइरी परिस्थिति कह सकते हैं। कर्म प्रतणियों को 
फल देने में ज्षम है किन्तु उसकी क्षमता के साथ द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, 
अवस्था, भव-जन्म, पुदूगल, पुदूगल-परिणाम आदि-अआदि बाहरी स्थितियों की 
अपेक्षाएं जुड़ी रहती हैं *'। 

कर्म के आंशिक विलय से होने वाले आंशिक विकास का उपयोग भी 


बाह्य स्थिति-सापेक्ष होता है। | 
चेतना का पू् विकास होने और शरीर से मुक्ति मिलने के बाद आत्मा 


को बाह्य स्थितियों की कोई अपेक्षा नहीं होती | 
बैतना का स्वरूप और विभाग 

आत्मा सूर्य की तरह प्रकाश-स्वभाव होती है। उसके प्रकाश-चेतना के 
दो रूप बनते हैं--अ्राबृत और अनाबृत | अनाबृत-चेतना अखण्ड, एक विमाग- 
शून्य और निरपेक्ष होती है **| कम से आबृत्त चेतना के अनेक विभाग बन 
जाते हैं। उनका आधार ज्ञानावरण कर्म के उदय और विलय का तारत्तम्य 
होता है । वह अनन्त, प्रकार का होता है, इसलिए. चेतना के भी अनन्त रूप 
बन जाते हैं किन्तु उसके वर्गीकृत रूप चार हैं ;--- 

(१ )मति (२) भ्रुत (३ ) अवधि ( ४ ) मनःपर्याय | 
मति ''इन्द्रिय और मन से होने वाला ज्ञान--वार्तमानिक शान | 
भ्र॒त' शास्त्र और परोपदेश-शब्द के, माध्यम से होने बाला त्रैकालिक 

मान ज्ञान | 
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अ्रवधि'*हल्द्रिय और मन की सहायता के बिना केबल आत्म-शक्ति से होने 
वाला ज्ञान। 

मनः पर्याय '"परचित्त-शान | 

इनमें पहले दो श्ञान परीक्ष हैं और अ्रन्तिम दो प्रत्यक्ष । शान स्वरूपतः 
प्रत्यक्ष ही होता है। बाह्यार्थ ग्रहण के समय वह प्रत्यक्ष और परोक्ष--इन दो 
धाराशओं में बंद जाता है| | 

ज्ञाता शेय को किसी माध्यम के बिना जाने तब उसका ज्ञान प्रत्यक्ष 
होता है और माध्यम के द्वारा जाने तब परोक्ष | 

आत्मा प्रकाश-स्वभाव है, इसलिए उसे अथ॑-बोध में माध्यम की अपेक्षा 
नहीं होनी चाहिए । किन्तु चेतना का श्रावरण बलबान होता है, तब बह हुए. 
बिना नहीं रहती। मति-शान पौदूगलिक इन्द्रिय और पौदुगलिक मन के 
माध्यम से होता है। श्र॒त-शान शब्द और संकेत के माध्यम से होता है, 
इसलिए ये दोनों परोत्त हैं। 

अवधि-शान इन्द्रिय और मन का सहारा लिए बिना ही पौदगलिक 
पदार्था को जान लेता है। आत्म-प्रत्यक्ष ज्ञान में सामीप्पष ओर दूरी, भींत 
अ।दि का श्रावरण, तिमिर और कुहासा--ये बाधक नहीं बनते | 

मनः पर्याय ज्ञान दूसरों की मानसिक आकृतियों को जानता है **। 
समनस्क प्राणी जो चिन्तन करते हैं, उसकी चिन्तन के अनुरूप आकृतियां 
बनती हैं **| इन्द्रिय और मन उन्हें साक्षात्‌ नहीं जान सकते। इन्हें चेतोबत्ति 
का ज्ञान सिर्फ आनुमानिक होता है *"| परोक्ष शानी शरीर की स्थुल चेष्टाओं 
को देख कर अन्तरबवत्ती मानस प्रवृत्तियों को सममने का यज्ञ करता है। मनः 
पर्यवज्ञानी उन्हें साक्षात्‌ जान जाता है * | 

मनः पयवशञानी को इस प्रयक्ञ में अ्रनुमान करने के लिए मन का सहारा 
लेना पड़ता है। वह मानसिक आक्ृतियों का साक्षात्कार करता है। किन्तु 
मानसिक विचारों का साज्षञातकार नहीं करता | इसका कारण यह है--पदार्थ 
दो प्रकार के होते हैं :--मू्त और अमूर्त *०| पुदुगल मूर्त हैं श्रोर आत्मा 
अमूत्त *९| अनाबृत चेतना को इन दोनों का साज्षातकार होता है। श्रावत्त 
खेतना सिर्फ मूर्त पदार्थ का ही साज्ञातुकार कर सकती है। मनः पर्याव 
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शान झावृत्त चेतना का एक विभाग है, इसलिए वह आत्मा की अमूत्त 
मानसिक परिणति को साज्षात्‌ नहीं जान सकता। वह इस ( आत्मिक-मन ) 
के निमित्त से होने वाली मू्त मानसिक परिणति ( पौदूगलिक मन की परिणति ) 
को साज्ञात्‌ जानता है और मानसिक विचारों को उसके द्वारा अनुमान से 
जानता है *९| मानसिक विचार और उनकी आकृतियों के अ्रविनाभाव से 
यह ज्ञान पूरा बनता है। इतमें मानसिक विचार अनुमेय होते हैं। फिर भी यह 
ज्ञान परोक्ष नहों है। कारण कि मानसिक बिचारों को साकज्षात्‌ जानना मनः 
पर्याय शान का विषय नहीं। उसका विषय है मानसिक आहृतियों को साक्षात्‌ 
जानना। उन्हें जानने के लिए इसे दूसरे पर निर्भर नहीं होना पड़ता। 
इसलिए यह आत्म-प्रत्यक्ष ही है। मनः पर्याय ज्ञान जेसे मानसिक पर्यायों-- 
ज्ञेय-विधयक अध्यवसायों को अनुमान से जानता है, बेंसे ही मन द्वारा 
चिन्तनीय जिषय को भी अनुमान से जानता है *"| 
शरीर और चेतना का सम्बन्ध 

शरीर श्रौर चेतना दोनों भिन्‍न धर्मक हैं| फिर भी इनका अनादि--प्रवाही 
सम्बन्ध है। वेतन श्र अचेतन चेतन्य की दृष्टि से अत्यन्त भिन्न हैं। इसलिए 
बे सबंधा एक नहीं हो सकते। किन्तु सामान्य गुण की दृष्टि से बे अभिन्न भी 
हैं। इसलिए उनमें सम्बन्ध हो सकता है। चतन शरीर का निर्माता है। 
शरीर उसका अधिष्ठान है। इसलिए दोनों पर एक दूसरे की क्रिया-प्रतिक्रिया 
होती है |शरीर की रचना चेतन-विकास के आधार पर होती है| जिस जीव के 
जितने इन्द्रिय और मन विकसित होते हैं, उसके उतने ही इन्द्रिय और मन के 
शान-तन्तु बनते हैं| वे ज्ञान-तन्तु ही इन्द्रिय और मानस श्ञान के साधन होत॑ 
हैं। जब तक ये स्वस्थ रहते हैं, तब तक इन्द्रियां स्वस्थ रहती हैं | इन श्ञान- 
तन्तुओं को शरीर से निकाल लिया जाए तो इन्द्रियों में जानने की प्रवृत्ति 
नहीं हो सकती * | 


शरीर की बनावट और चेतना का विकास 
चेतना-विकास के अनुरूप शरीर की रचना होती है ओर शरीर-रचना के 
अनुकृप चेतना की अबूृत्ति द्वोठी है। शरीर-निर्माणनकाल में आत्मा उसका 
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निमिल बनती है और शान-काल में शरीर के शञान-तन्तु चेतना के सहायक 
बनते हैं। 


पृथ्वी यावत्‌ बनस्पति का शरीर श्रस्थि, मांस रहित होता है | विकलेन्द्रिय-- 
द्वीनिद्रिय, त्रीन्द्रिय और चतुरिन्द्रिय का शरीर अस्थि, मांस, शोणित-बद्ध 
होता है। 


पंचेन्द्रिय तियंश्ञ और मनुष्य का शरीर अस्थि, मांस, शोणित, स्नायु, 
शिरा-बद्ध होता है **| 


आत्मा शरीर से सर्वथा मिन्‍न नहीं होती, इसलिए आत्मा की परिणर्ति 
का शरीर पर और शरीर की परिणति का आत्मा पर प्रभाव पड़ता है। देह- 
मुक्त होने के बाद आत्मा पर उसका कोई असर नहीं होता किन्तु देहिक 
स्थितियों से जकड़ी हुईं आत्मा के काय-कलाप में शरीर सहायक व बाधक 
बनता है | 

इन्द्रिय-प्रत्यक्ष के लिए जैसे देहिक इन्द्रियों की अपेक्षा होती है, बसे ही 
पूर्व प्रत्यक्ष की स्मृति के लिए देहिक ज्ञानतन्तु-केन्द्रों--मस्तिष्क या अन्य 
अबयबो की अपेक्षा रहती है। 


शरीर की वृद्धि के साथ शान की वृद्धि होती है, तत्र फिर शरीर से आत्मा 
भिन्‍न केसे १ यह सहज शंका उठती है किन्तु यह नियम पूर्ण व्याप्त नहीं है । 
बहुत सारे व्यक्तियों के देह का पूर्ण विकास होने पर भी बुद्धि का पूर्ण बिकास 
नहीं होता ओर कई व्यक्तियों के देह के अपू्ण विकास में भी बुद्धि का पूर्ण 
विकास ही जाता है। देह की अपूर्णता में बोद्धिक जिकास पूर्ण नहीं होता, 
इसका कारण यह है कि वस्तु-विषय का अ्हण शरीर की सहायता से होता है। 
जब तक देह पूर्ण विकसित नहीं होता, तब तक बस्तु-विषय का ग्रहण करने से 
पू्णु समर्थ नहीं बनता । मस्तिष्क और इन्द्रियों की न्यूनाधिकता होने पर भी 
शान की मात्रा में न्‍्यूनाधिकता होती है, उसका भी यही कारण है--सहकारी 
अवयवों के बिना ज्ञान का उपयोग नहीं हो सकता | देह, मस्तिष्क और इन्द्रियों 
के साथ शान का निमित्त कारण और कार्य भाव सम्बन्ध है। इसका फलित 
बह नहीं होडा कि आत्मा और वे एक हैं ।. 
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मन क्‍या है? 

समतात्मक मौतिकवाद के अनुसार मानसिक क्रियाएं स्वमाव से ही 
भौतिक हैं। 

कारणुत्मक भौतिकवाद के श्रनुसार मन पुदूगल का कार्य है। 

गुणात्मक भौतिकवाद के अनुसार मन पुदूगल का ग़ुण है। 

जैन-दृष्टि के अनुसार मन दो प्रकार के होते हैं--एक चेतन और दूसरा 
पौदूगलिक | 

पौदूगलिक मन ज्ञानात्मक मन का सहयोगी होता है। उसके बिना 
ज्ञानात्मक मन अपना कार्य नहीं कर सकता, उसमें अकेले म॑ ज्ञान-शक्ति नहीं 
होती । दोनों के योग से मानसिक क्रियाएं होती हैं | 

ज्ञानात्मक मन चेतन है| वह पोदूग लिक परमागुओं से नहीं बन सकता | 
बह पौदूग लिक वस्तु का रस नहीं है। पौद्गलिक वस्तु का रस भी पोदूगलिक 
ही होगा। पित्त का निर्माण यकृत्‌ में होता है, यह पौद्गलिक है। चेतना न 
मस्तिष्क का रस है ओर न मस्तिष्क की आनुषज्ञिक उपज मी | यह कायक्षम 
ओर शरीर का नियामक है। आनुषद्धिक उपज में यह सामर्थ्य नहीं होती | 

चेतना शगरीर-घटक धातुओं का गुण होता तो शरीर से वह कभी लुप्त 
नहीं होती। चेतना आत्मा का शुण है। आत्म-शुन्य-शरीर में चेतना नहीं 
होती ओर शरीर-शुन्य आत्मा की चेतना हमें प्रत्यक्ष नहीं होती | हमें शरीर- 
युक्त आत्मा की चेतना का ही बोध होता है। 

वस्तु का स्वगुण कभी मी वस्तु से प्रथक नहीं होता | दो वस्तुओं के संयोग 
से तीसरी नई वस्तु बनती है, तब उसका शुण भी दोनो के सम्मिश्रण से बनता 
है, किन्तु बाहर से नहीं आता। उसका विघटने होने पर पुनः दोनों वस्तुओं 
के अपने-अपने गुण॒स्वतन्त्र हो जाते हैं। गन्धक के तेजाब में हॉइड्रोजन, 
( प्ए8००४०॥ ) गन्धक और ऑक्सीजन ( 0४ए४०९ए ) का सम्मिश्नण 
रहता है। इसके भी अपने विशेष गुण होते हैं। इसको बनाने बाली मूल 
धातुएँ प्रथर-प्रथक कर दी जाएं, तब वे अपने मूल शु्णों के साथ ही पायी 
जाती हैं । 

आत्मा का गुण चैतन्य और जड़ का गुण अ्चेतन्य है। ये भी इनके साथ 
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सदा लगे रहते हैं। इन दोनों के संयोग से नए. गुण पेंदा होते हैं, जिन्हें 
जैन परिभाषा में  वैभाविक-गुश' कहा जाता है। ये गुण मुख्य रुप में 
चार हैं ;--- 

( १) आहार ( २) श्वास-उच्छुबास ( ३) भाषा और (४) पौद्गलिक 
मन। ये गुण न तो आत्मा के हैं और न शरीर के। ये दोनों के सम्मिश्रण से 
उत्पन्न होते हैं। दोनों के वियोग में ये भी मिट जाते हैं | 
शरीर और मन का पारस्परिक प्रभाव 

शरीर पर मन का और मन एर शरीर का असर केसे होता है ? अब इस 
पर हमें विचार करना है। आत्मा अरूपी है, उसको हम देख नहीं सकते । 
शरीर में आत्मा की क्रियाओं की अभिव्यक्ति होती है। उदाहरणस्वरूप हम 
कह सकते हैं कि आत्मा विद्यत्‌ है और शरीर बल्व ( लट॒दू ) है। ज्ञान- 
शक्ति आत्मा का गुण है श्रीर उसके साधन शरीर के अ्रवयव हैं | बोलने का 
प्रथत्ष आत्मा का है, उसका साधन शरीर है। इसी प्रकार पुद्गल ग्रहण एवं 
हलन-चलन आत्मा करती है और उसका साधन शरीर है। आत्मा के बिना 
चिन्तन, जल्प और बुद्धिपूषक गति-आगति नहीं होती तथा शरीर के बिना 
उनका प्रकाश (अभिव्यक्ति ) नहीं होता। इसीलिए कहा गया है कि 
“द्रत्यनिमित्त हि संसारिणां वीयमुपजायते”--अ्रर्थात्‌ संसारी-आत्माओं की 
शक्ति का प्रयोग पुदगलों की सहायता से होता है। हमारा मानस चिन्तन में 
प्रशृतत होता है ओर उसे पोद््‌गलिक मन के द्वारा पुदूगलों का अहण करना ही 
पड़ता है, अन्यथा उसकी प्रवृत्ति नहीं हो सकती। हमारे चिन्तन में जिस 
प्रकार के इष्ट या अनिष्ट भाव आते हैं, उसी प्रकार के इष्ट या अनिष्ट 
पुद्‌ गलों को द्रब्य-मन [ पौद्गलिक मन ] ग्रहण करता चला जाता है) मन- 
रूप में परिणत हुए श्रनिष्ट-पुद्गलों से शरीर की हानि होती है और मन रूप 
में परिणत इष्ट पुदुगलों से शरीर को लाभ पहुँचता है *३| इस प्रकार शरीर 
पर मन का असर होता है। यश्वपि शरीर पर असर उसके सजातीय पुद्गलों 
के द्वारा ही होता है, तथापि उन पुदुगलों का अ्रहण मानसिक प्रवृत्ति पर 
निर्भर है। इसलिए इस प्रक्रिया को हम शरीर पर मानसिक असर कह सकते 
हैं। देखने की शक्ति जात है। शान आत्मा का गुण है। फिर भी अ्रख़त के 
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बिना मनुष्य देख नहीं सकता। आंख में रोग होता है, दशन-क्रिया नष्ट ही 
जाती है। रोग की चिकित्सा की ओर दीखने लग जाता है। यही बात 
मस्तिष्क और मन की क्रिया के बारे में है। इस प्रकार आत्मा पर शरीर का 
असर होता है । 

इन्द्रिय और मन का ज्ञानक्रम 


मति ज्ञान और श्रत-शान--दोनों के साधन हैं--इन्द्रिय और मन। फिर 
भी दोनों एक नहीं है। मति द्वारा इन्द्रिय और मन की सहायता मात्र से अ्रथ 
का ज्ञान हो जाता है। श्रुत को शब्द या संकेत की ओर अपेक्षा होती है। 
जहाँ हम घट को देखने मात्र से जान लेते हैं, वह मति है और जहाँ घट शब्द 
के द्वारा घट को जानते हैं, वह भ्रुत है *४| मति शान में ज्ञाता और शेय पदाथ 
के बीच इन्द्रिय और मन का व्यवधान होता है, इसलिए बह परोज्ष है किन्तु 
उम ( श्रृत ज्ञान ) में इन्द्रिय मन और ज्ञेय वस्तु के बीच कोई व्यवधान नहीं 
होता, इसलिए उसे लोकिक प्रत्यक्ष भी कहा जाता है १० श्रुत ज्ञान में 
इन्द्रिय, मन ओर शेय वस्तु के बीच शब्द का व्यवधान होता है, इसलिए वह 
स्वतः परोक्ष ही होता है | 

लोकिक प्रत्यक्ष आ्त्म-प्रत्यक्ष की भाँति तमथ प्रत्यक्ष नहीं होता, इसलिए 
इसमें क्रमिक ज्ञान होता है। वस्तु के सामान्य दर्शन से लेकर उसकी धारणा 
तक का क्रम इस प्रकार है --- 

ज्ञाता ओर शेय वस्तु का उचित सन्निधान--***- व्यज्जन | 

बस्तु के सर्व सामान्य रूप का बोध --* १०० *--*** दर्शन | 

वस्तु के व्यक्तिनिष्ठ सामान्य रूप का बोध***--- श्रवग्रह | 

वस्तु-स्वरूप के बारे में अनिर्णायक विकल्प --- “संशय | 


वस्तु स्वरूप का परामशं-बस्तु में प्राप्त और ॥ _ -«*०*»०*-- ईह, 
अप्राप्त धर्मों का पर्यालोचन | ( निर्णय की चेष्टा ) 


बसस्‍्तु-स्वरूप का निरंय-*-*--अबाय ( निर्णय ) 
त्स्तु-स्वरूप का स्थिर-अवगति या स्थिरीकरण---घारणा 


( निणुेय की धारा 9 


लेन दर्शान के मौषिक तत्त्व [ १९९ 


यह क्रम अमनस्क देश! में अपूर्ण हो सकता दै किम्तु इसका विपर्यास नहीं 
हो सकता । अवध हो जाता है, ध्यान बदलने पर हा नहीं भी होती। 
किन्तु ईहा से पहले अवश्चह्ट का यानी बसस्‍्तु के विशेष-स्वरूप के परामर्श से 
पहले उसके सामान्‍य रूप का ग्रह होना अनिवाये है। यह नियम धारणा 


तक समान है ) 
इस क्रम में व्यक्षन अचेतन होता है, दर्शन विशेष-स्वरूप का अनिर्षायक, 


ओर संशय अयथार्थ | निर्णायक शान की भूमिकाएं चार हैं !-- 

अबग्रह, ईहा, अबाय और धारणा | 

बस्‍्तुवृत्वा निशय की भूमि अवाय' है। अवग्रह ओर ईहा क्शियोन्सुख 
या खरूपांश के निर्णायक दह्ोते हैं। धारणा निर्णय का स्थिर रूप है। इसलिए 
बह भी निर्शायक होती है। धारणा के तीन प्रकार हैं !-- (१) अ्रक्िच्युति 
(२) वासना (३ ) स्मृति | 
अविच्युति 

निर्णीत विषय में शान की प्रदृत्ति निरन्तर चलती रहे, उपयोग की धारा 
न दृटे, उस धारणा का नाम अविच्युति' है। इस अबविच्युति की अपेक्षा ही 
धारणा लौकिक प्रत्यक्ष है। इसके उत्तरबर्त्ती दो प्रकार प्रत्यज्ञ नहों हैं | 
वासना 

निर्णय में बतमान ज्ञान की प्रवृत्ति-उपयोग का सातत्य छूटने पर प्रस्तुत 
ज्ञान का व्यक्त रूप चला जाता है। उसका अ्व्यक्तरूप संस्कार रह जाता है 
और यही पूर्ब-शान की स्मृति का कारण बनता है। इस संस्कार-ज्ञान का नाम 
है वासना! । 
स्मृति 
.. सस्कार उदबुद्ध होने पर अनुभूत अर्थ का पुनबोध होता है। वह 
स्मृति है। 

वासना व्यक्त ज्ञान नहीं, इसलिए बह प्रमाण की कोटि में नहीं आती | 
स्मृति परोक्ष प्रमाण है। धारणा तक मति लोकिक प्रत्यज्ञ होती है| स्प्ृति से 
लेकर अनुमान तक उसका रूप परोक्त बन जाता है। 

जवछु और मन का ज्ञान-क्रम पढु होता है। इसलिए उनका जमज्त नहीं 
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होता--शैय वस्तु से सन्निकर्ष नहीं होता। जिन इन्द्रियों का ब्यज्नन होता 
'है, उन्हें व्यच्जन का अस्पष्ट बोध होता है। अपने और शेय वस्तु के संश्लेष 
का अ्रव्यक्त ज्ञान होता है, इसे ्यज्जन-अवग्रह' कहा जाता है। यह श्रपद्ु 
शान-क्रम है। इससे शेय अर्थ का बोध नहीं होता | वह इसके उत्तरबत्ती अश्रवग्रह 
से होता है, इसलिए उसका नाम “अर्थ-अ्रवग्रह' है | 

अबग्रह, ईहा, अवाय और धारणा--ये पांच इन्द्रिय और मन--इन छुों 
के होते हैं | 


स्प्शन-***** अवग्रह ईहा अवाय धारणा 


मेने >३३३ ४8००६ ि है है है 
इन्द्रिय और मन की सापैक्ष-निरपेक्ष वृत्ति 

ह द्न्ट्रिय प्रतिनिय तर थग्राही है १६ ४ पांच इन्द्रियों--स्पर्शन, रसन, घ्ाण, 
चन्नु, श्रोत्र--के पांच विपय हैं--स्पश, रस, गनन्‍्ध, रूप, शब्द?» | मन 
सबधिग्राही है **| वह इन पांचों अ्र्थों को जानता है| इसके सिव्राय मन का 
मुख्य विषय श्रुत है **| पुस्तक शब्द सुनत ही या पढ़ते ही मन को पुस्तक 
वस्तु का ज्ञान हो जाता है। मन को शब्द-संस्प्ृष्ट वस्तु की उपलब्धि होती है | 
इन्द्रिय को पुस्तक देखने पर पुस्तक! वस्तु का ज्ञान होता है और पुस्तक 
शब्द सुनने पर उस शब्द मात्र का ज्ञान होता है| बिन्‍्तु पुस्तक शब्द का यह 
पुस्तक वाच्या्थ है--यह शान इन्द्रिय को नहीं होता । इन्द्रियों में मात्र 
विषय की उपलब्धि--अ्रवग्रहण की शक्ति होती है, ईहा--गरुण दोष विचारणा, 
परीक्षा या तक की शक्ति नहीं होती १"| मन म॑ ईहापोह शक्ति होती है * "| 
हडन्द्रिय मंठि और श्रुत--दोनों में वा्तमानिक बोध करती है, पाश्वेकत्ती विषय 
की जानती है। मन मति-ज्ञान में भी ईहा के अन्वय-व्यतिरेकी धर्मों का 
'परामर्श करते स्क्र्य जैकालिक बन जाता है और श्र॒त में त्रेकालिक 
होता दी है + 
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मन इन्द्रिय है या नहों ? 

नेयायिक मन को इन्द्रिय से प्रथक मानते हैं ११| सांख्य मन का इन्द्रिय 
में अन्तर्भाव करते हैं १*। जैन मन को अन-इन्द्रिय मानते हैं। इसका अर्थ 
है मन इन्द्रिय की तरह प्रतिनियत अ्रर्थ को जानने वाला नहीं है, इसलिए बह 
इन्द्रिय नहीं श्रौर वह इन्द्रिय के विषयों को उन्हीं के माध्यम से जानता है, 
इस लिए बह कथंचित्‌ इन्द्रिय नहीं यह भी नहीं। वह शक्ति की अपेक्षा इन्द्रिय 
नहीं भी है और इन्द्रिय-सापेक्षता की दृष्टि से इन्द्रिय है भी | 
मानसिक-अवग्रह 

इन्द्रियां जैसे मति ज्ञान की नि्मित्त हैं, वैसे श्र॒ुत-शान की भी | मन की 
भी यही बात है | बह भी दोनों का निमित्त है। किन्तु श्रुत--शब्द द्वारा ग्राह् 
धस्तु, केवल मन का ही विषय है, इन्द्रियों का नहीं?५। शब्द-संस्पश के 
बिना प्रत्यक्ष वस्तु का ग्रहण इन्द्रिय और मन दोनों के द्वारा होता है। स्पर्श, 
रस, गन्ध, रूप ओर शब्दात्मक वस्तु का ज्ञान इन्द्रियों के द्वारा होता है, 
उनकी विशेष अवस्थाश्रों और बुद्धि जन्य काल्पनिक बृत्तों का तथा पदार्थ के 
उपयोग का ज्ञान मन के द्वारा होता है। इस प्राथमिक ग्रहणु--अ्रवग्रह में 
सामान्य रूप से वस्तु-पर्यायों का ज्ञान होता है। इसमें आगे पीछे का 
अनुसंधान, शब्द और अर्थ का सम्बन्ध, विशेष विकल्प आदि नहीं होते। 
इन्द्रियां इन विशेष पर्यायों को नहीं जान सकतीं । इसलिए मानसिक अवग्रह 
में वे संयुक्त नहीं होतीं, जेसे ऐन्द्रियिक अवग्रह् में मन संयुक्त होता है। अबमग्रह 
के उत्तरवर्ती ज्ञान क्रम पर तो मन का एकाधिकार है ही | 
मन की व्यापकता 

[के] विषय की दृष्टि से :-- 

इन्द्रियों के विषय केबल प्रत्यक्ष पदा्थ बनते हैं। मन का विषय प्रत्यक्त 
ओर परोक्ष दोनों प्रकार के पदार्थ बनते हैं। शब्द, परोपदेश या आगम-प्रन्थ 
के माध्यम से अ्रस्पृष्ठ, अरसित, अपात, अद्ृष्ट, श्रश्नुत, अननुभूत, मृत्त और 
अमूर्त सब पदाथ जाने जाते हैं। यह भ्रुत-श्ञान है। श्रुत-ज्ञान केवल मानसिक 
होता है| कहना यह चाहिए कि मन का विषय सब पदार्थ हैं किन्तु यह नहीं 
कहां जाता, उसका भी एक अथथ है। सब पदार्थ मन के शेय बनते हैं, किन्तु 
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प्रत्यक्ष रूप से नहीं भ्रुत के माध्यम से बनते हैं, इसलिए मन का विधय 
भ्रुव है २५ 

अुतमनों विशान इन्द्रिय-निमित्तक भी होता है और मनोनिमित्तक भी | 
इन्द्रिय के द्वारा शब्द का ग्रहण होता है, इसलिए इन्द्रियां उसका निमित्त 
बनती हैं। मन के द्वारा सामान्‍य पर्यालोचन होता है, इसलिए वह भी उसका 
निमित्त बनता है। श्रुत-मनी विशान विशेष पर्यालोचनात्मक होता है--यह उन 
दोनों का काय है | 

[ ख ] काल की दृष्टि से :-- 

इन्द्रियां सिर्फ वर्तमान अर्थ को जानती हैं। मन त्रेंकालिक शान है| 
स्वरूप की दृष्टि से मन वर्तमान ही होता है। मन मन्‍्यमान होता है--मनन 
के समय ही मन होता है १०|, मनन से पहले और पीछे मन नहीं होता। 
बस्तु-शञान की दृष्टि से वह त्रेकालिक होता है। उसका मनन बातंमानिक होता 
है, स्मरण अतीतकालिक, संज्ञा उभयकालिक, कल्पना भविष्यकालिक, 
चिन्ता--अभिनिबोध और शब्द-ब्ञान ैकालिक | 
विकास का तरतममाव 
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प्राणीमात्र में चेतना समान होती है, उसका बिकास समान नहीं होता । 
शानावरण मन्द होता है, चेतना अधिक विकसित होती है। वह तीज होता है, 
चेतना का विकास स्वल्प होता है। अनावरण दशा में चेतना पूण विकसित 
रहती है। शानावरण के उदय से चेतना का बिकास ढक जाता है किन्तु वह 
पूर्णतया आबृत्त कभी नहीं होती । उसका अल्पांश सदा अनाबृत्त रहता है | 
यदि बह पूरी आबृत्त हो जाए तो फिर जीव और अजीव के बिभास का कोई 
आधार ही नहीं रहता १८। बादल कितने गहरे ही क्यों न हों, सूर्य की प्रभा 
रहती है | उसका अल्पांश दिन और रात के विभाग का निममिन्न बनता है २९; 
क्षेतना का न्यूनतम विकास एकेन्द्रिय जीवों में होता है ५९*। उनमें सिर्फ एक 
स्पर्शन इन्द्रिय का शान होता है। स्थयानद्धि-निद्रा--गाढ़तम नींद जेसी दशा 
उनमें हमेशा रहती है, इससे उनका ज्ञान अच्यक्त होता है ४'| द्वीन्द्रिय, 
शीन्द्रिय, चतुरिन्द्रिय, पल्चेन्द्रिय-सम्मूर्ज्छिम और प्रड्चेन्द्रिय सर्भज में क्रमशः 
आन की मात्रा बढ़ती है **। 





एन दर्शन के मौलिक तत्त्व ( २०३ 
ट्वीन्द्रिय केक हक ०9३४३ के जक के स्पर्शन आर रन 


प्रीम्द्रिय- २०००-०० ०००००" «स्पशोन, रसन और प्राण 

जअतुरिन्द्रिय-:---*-स्पर्शन, रतन, घाण और चचछु। 

पड्चेनिद्रिय सम्मूछिम-*- ****** स्पर्शन, रसन, घाण, चक्चु और भोत्र | 

पच्चेन्द्रिय गर्भज-*-*-***- स्पर्शन, रसन, घाख, चकु, भ्रोत्र, मन- 
झतीन्द्रिय श्ञान-अवधि-मूत्त पदार्थ का साज्षात्‌ 
ज्ञान | 


पज्चेन्द्रिय यर्भज मनुष्य पूर्व के अतिरिक्त परचित्त-शान और केवल शान- 
चेतना की अनावृत्त-दशा | 

शानावरण का पूर्ण विलय [ झ्वय ] होने पर चेतना निरूपाधिक हो जाती 
है। उसका आंशिक विलय ( क्षुयोपशम ) होता है, तब उसमें अनन्त गुण 
तरतमभाव रहता है। उसके वर्गीकृत चार भेद है--मरति, श्रुत, अवधि, मनः 
पर्याय | इनमें भी अ्रनन्तगुण तारतम्य होता है। एक व्यक्ति के मति-शान से 
दूसरे व्यक्ति का मति-ज्ञान अनन्तगुण हीन या अ्रधिक हो जाता है *?। यही 
स्थिति शेष तीनों की है | 

निरुषाधिक चेतना की प्रवृत्ति--उपयोग, सब विषयो पर निरन्तर होता 
रहता है। सोपाधिक चेतना ( आंशिक विलय से विकसित चेतना ) की 
प्रवृत्ति--उपयोग निरन्तर नहीं रहता | जिस विषय पर जब ध्यान होता है-- 
चेतना की विशेष प्रवृत्ति होती है, तभी उसका ज्ञान होता है। प्रदृत्ति छूदते 
ही उस विषय का ज्ञान छूट जाता है। निरुषाधिक चेतना की प्रवृत्ति सामग्री- 
निरपेक्ष होती है, इसलिए वह स्वतः प्रवृत्त होती है, उसकी विशेष प्रवृत्ति करनी 
नहों पड़ती | सोधाधिक चेतना सामग्री-सापेक्ष होती है, इसलिए बह सब 
किषयों को निरन्तर नहीं जानतो, जिस पर विशेष प्रवृत्ति करती है, उसीको 
जानती है *९। 

सोपाधिक चेतना के दो रूप--( १) मूत्तन्पदार्थ-शान ( अवधि ) 
(२ ) पर-चित्त-ज्ञान [ मनः पर्याय ) विशद होते हैं और बाह्म सममग्री-निरपेक्ष 
होते हैं। इसलिए, ये अव्यक्त नहीं होते, ऋमिक नहीं होते और संशय-विपयेय- 
दीष-मुक्त होते हैं। ऐन्द्रियिक और मानसश्लान ( मति और श्रुत ) बाष्म-स्ता मग्री- 
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सापेक्ष होते हैं, इसलिए वे अव्यक्त, क्रमिक और संशय-विपयंव-दोषयुक्त भी 
होते हैं *५| इसका मुख्य कारण शानावरण का तीत्र सदभाव ही है। शानावरण 
कर्म आत्मा पर छाया हुआ रहता है। चेतना का सीमित विकास--जानने की 
आंशिक योग्यता [ ज्ञायोपशमिक-माव | होने पर भी जब तक 
आत्मा का व्यापार नहीं होता, तब तक शानावरण उस पर पर्दा डाले 
रहता है। पुरुषार्थ चलता है, पर्दा दूर हो जाता है। पदार्थों की जानकारी 
मिलती है । पुरुषार्थ निवृत्त होता है, शानावरण फिर छा जाता है। उदाहरण के 
लिए. समक्िए--यानी पर शैवाल बिछा हुआ है। कोई उसे दूर हटाता है, 
पानी प्रगट हो जाता है, उसे दूर करने का प्रयत्ञ बन्द होता है, तब्र वह फिर 
पानी पर छा जाता है “| ज्ञानावरण का भी यही क्रम है। 

( १) आत्मा छेतन्‍्यमय है, इसलिए उसमें विस्मृति नहीं होनी चाहिए, 
फिर विस्मृति क्‍यों ? 

(२ ) ज्ञान का स्वभाव है जय को जानना, फिर अव्यक्त बोध क्‍यों ? 

(३ ) ज्ञान का स्वभाव है, पदार्थ का निश्चय करना, फिर संशय, भ्रम 
आदि क्यों? 

(४ ) ज्ञान असीम है, इसलिए उससे अपरिमित पदार्थों का ग्रहण होना 
चाहिए, फिर बह सीमित क्‍यों ? 

इनका सामुदथिक समाधान यह है :--- 

इन विचित्र स्थितियों के कारण कर्म पुद्गल हैं, ये विचित्रताएं कर्म पुद्गल- 
प्रभावित चेतना में होती हैं । 


क्रमक समाधान यी है :--- 
'( १ ) आवृत चेतन्य अस्थिर स्वभाव वाला होता है, पदार्थों को क्रम 


पूवंक जानता है, दसलिए---वह अव्यवस्थित और उद्भ्रान्त होता है। 
इसलिए, एक पदार्थ में चिरकाल तक उसकी प्रवृत्ति नहीं होती | अन्तर -मूहूत्त 
से अधिक एक विषय में प्रवृत्ति नहीं होती *९| प्रस्तुत विषय में ज्ञान की 
प्रवृत्ति रकती है, दूसरे में प्रारम्भ होती है, तब पूर्व शात अर्थ की विस्मृति हो 
जाती है, वह संस्कार रूप बन नाता है | 

(२ ) सूर्य का स्वभाव है, पदार्थों को प्रकाशमान्‌ करना | किन्तु मेघार्छन्न 
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सूर्य उन्‍हें स्पष्टतया प्रकाशित नहीं करता--५ही स्थिति चेतन्य की है। कर्म- 
पुदगलों से आइत चैतन्य पदार्थों को व्यक्त रूप में नहीं जान पाता । 
अव्यक्तता का मात्रामेद आवरण के तरतम भाव पर निमर है | द 
( ३ ) चेतना आबृत होती है और ज्ञान की सहायक-सामग्री दोषपूर्श 
होती है, तब संशय, श्रम आदि होते हैं ४<। 
(४) ससीम ज्ञान का कारण चेतन्य का आवरण है ही 


इन्द्रिय और मन का विभाग क्रम तथा प्राप्ति क्रम 

ज्ञान का आवरण हटता है, तब लब्धि होती है**--बीय का अन्तराय 
दूर होता है, तब उपयोग होता है “*| ये दो ज्ञानेन्द्रिय ओर शान मन के 
विभाग हैँ--आत्मिक चेतना के विकास अंश हैं । 


इन्द्रिय के दो विभाग और हैं--निबू त्ति-आकार-रचना ओर उपकरण- 
विषय ग्रहण-शक्ति | ये दोनों ज्ञान की सहायक इन्द्रिय--पौद्गलिक इन्द्रिय के 
विभाग हैं--शरीर के अंश हैं| इन चारों के समुदय का नाम इन्द्रिय है। 
चारों में से एक अंश भी विकृत हो तो ज्ञान नहीं होता | श्ञान का अथ-प्राहक 
अंश उपयोग है ५*| उपयोग ( ज्ञान की प्रवृत्ति ) उतना ही हो सकता है, 
जितनी लब्धघि ( चतना की योग्यता ) होती है | लब्धि होने पर भी उपकरण 
ने हो तो विषय का अहण नहीं हो सकता। उपकरण निवृ ति के बिना काम 
नहीं कर सकता | इसलिए ज्ञान के समय इनका विभाग-क्रम यूं बनता है :--- 

(५ ) निब त्ति( २) उपकरण ( ३ ) लब्धि ( ४ ) उपयोग | 

इनका प्राप्तिक्म इससे भिन्‍न है। उसका रूप इस प्रकार बनता है-- 
(१) लब्धि (२) निवृ त्ति (१) उपकरण (४) उपयोग “*| अमुक प्रणी में 
इतनी इन्द्रियां बनती हैं, न्‍्यूनाधिक नहीं बनती, इसका नियामक इनका प्राप्ति- 
क्रम है। इसमें लब्धि की मुख्यता है। जिस प्राणी में जितनी इन्द्रियों की 
लब्धि होती है, उसके उतनी ही इन्द्रियों के श्राकार, उपकरण और उपयोग 
होते हैं ४?| 
.. हम जब एक वस्तु का ज्ञान करते हैं तब दूसरी का नहीं करते--हमारे 
ज्ञान में यह विपलव नहीं होता, इसका सिग्रामक विभाग कम है। इसमें 
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. पछपयोग की मुख्यता है। उपयोग निषृ त्ति आदि निरपेक्ष नहीं होता किन्तु 
इन तीनों के होने पर भी उपयोग के बिना ज्ञान नहीं हो सकता | उपयोग 
शानावरण के विलय की योग्यता और वीये-विकास--दोनों के संयोग से बनता 
है। इसलिए एक वस्तु को जानते समय दूसरी वस्तुओं को जानने की शक्ति 
होने पर भी उनका ज्ञान इसलिए नहीं होता कि वीर्य-शक्ति हमारी शान-शक्ति 
को शायमान वस्तु की ओर ही प्रवृत्त करती है ५*| 

इन्द्रिय-प्राप्ति की दृष्टि से प्राणी पांच भागों में क्मिक्त होते हैं--एकेन्द्रिय, 
द्वीमिद्रय, त्रीन्द्रिय, उत्रिन्द्रिय और पञ्चेन्द्रिय | किन्तु इन्द्रिय ज्ञान-उपयोग 
की दृष्टि से सब प्राणी एकेन्द्रिय ही होते हैं। एक साथ एक ही इन्द्रिय का 
व्यापार हो सकता है| एक इन्द्रिय का व्यापार भी स्व-विषय के किसी 
विशेष अंश पर ही हो सकता है सर्वाशतः नहीं ५४५| 
* उपयोग 

उपयोग दो प्रकार का होता है “६। (१) संविज्ञान और 
(२ ) अनुभव | वस्तु की उपलब्धि ( ज्ञान ) को 'संविशान! ओर सुख-दुख के 
संवेरन को अनुभव” कहा जाता है ४*| 

( १ ) कई जीब ज्ञान युक्त होते हैं, वेदना-युक्त नहीं; जैसे--मुक्त आत्माए' | 

( २ ) कई जीव ज्ञान [ स्पष्ट शान ) युक्त नहीं होते, वेदना-युक्त होते हैं; 

जेैसे--एकेन्द्रिय जीव | 

( ३ ) तरस जीव दोनों युक्त होते हैं | 

( ४ ) अजीब में दोनों नहीं होते | 

एकेन्द्रिय से मनस्क पः्चेन्द्रिय तक के जीव शारीरिक वेदुना का अनुभव 
करते हैं| उनमें मन नहीं होता, इसलिए मानसिक वेदना उनके नहीं होती ५<| 
ज्ञान के मति, श्रुत आदि पांच प्रकार हैं, जो पहले बताये जा चुके हैं। ज्ञान 
जशानावरण के बिलय से होता है | ज्ञान की दृष्टि से जीव विज्ञ कहलाता है | 
संशा दस या सोलह हैं ५९*| वे कर्मों के सन्निपात--सम्मिश्रणु से बनती हैं। 
इनमें कई संशाएं शानात्मक़ भी हैं, फिर भी वे प्रवृत्तिसंबलित हैं, इसलिए 
शुद्ध ज्ञात रूप नहीं है। 
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संझाएँ'* क्‍ 
१७-आहार ६-“मान 
२--भय - ७>-माया 
३-- मैथुन ८--लोभ 
४--परिग्रह ६--शरोघ 
४--क्रोध १०-+लोक 


संशा की दृष्टि से जीव 'बेद' कहलाता है **| इनके अतिरिक्त तीन 
संशाएं और हैं :--[ नं* सू० ] 

( १ ) हेतुबादोपदेशिकी 

( २ ) दीघंका लिकी 

( ३ ) सम्यग्‌-दृष्टि---*-- 

ये तीनों ज्ञानात्मक हैं। संज्ञा का स्वरूप समझने से पहले कर्म का कार्य 
समभना उपयोगी होगा। संज्ञाएं आत्मा और मन की प्रवृत्तियां हैं। वे कर्म 
द्वारा प्रभावित होती हैं। कम आठ हैं। उन सब में मोह' प्रधान है। उसके 
दो कार्य हैं :--तत्त्व-दृष्टि या श्रद्धा को विकृत करना और चरित्र को 
बिक्ृत करना | दृष्टि को विक्ृत बनाने वाले पुदूगल दृष्टि मोह” और चरित्र 
को बिकृत बनाने वाले पुदूगल 'चारित्र मोह' कहलाते हैं। चारित्र मोह के 
द्वारा प्राणी में विविध मनोवृत्तियां बनती हैं--( श्राज का मनोविशान जिन्हें 
स्वाभाविक मनोदृत्तियां कहता है ) जेसे--भय, घरणा, हंसी, सुख, कामना, 
संग्रह, कगड़ालूपन, भोगासक्ति यौन सम्बन्ध आदि-श्रादि | 

तीन एघपणाएं :--( १) में जीवित रहूँ, ( २) धन बढ़े, ( ३ ) परिवार 
बढ़े; तीन प्रधान मनोबृत्तियां :-- १ ) सुख की इच्छा ( २ ) किसी वस्तु को 
पसन्द करना या उससे घुणा करना | ( ३ ) विजयाकात्षा अथबा नया काम 
करने की भावना **--ये सभी चारित्र मोह द्वारा सष्ट होते हैं। चारित्र- 
मोह परिस्थितियों द्वारा उत्तेजित हो अथबा परिस्थितियों से उत्तेजित हुए 
बिना ही प्राणियों में भावना या अन्‍्तः ज्ञोभ पैदा करता है--जैसे क्रोध, मान, 
माया, लोभ आदि। मोह के सिवाय शेष कभ आत्म-शक्तियों को आवृत 
करते हैं बिक्ृत नहीं | 
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( १ ) श्ञानावरण के पुदूगल ज्ञान--सविकल्प या साकार चेतना को आवृत 
करते हैं । 
( २ ) दशेनावरण के पुदूगल दशैन--निर्विकल्प या निराकार चेतना को 
आशबृत करते हैं । 
(३ ) अन्तराय के पुदुगल सामथ्य में विप्त डालते हैं। 
( ४ ) वेदनीय के पुदूगल आत्मिक आनन्द को दबाते हैं, पौद्गलिक सुख ओर 
दुःख के कारण बनते हें | 
( ४ ) नाम के पुदूगल अमूर्तिकता को दबाते हैं, मूर्तिकता--अच्छे, बुरे, शरी- 
रादि के कारण बनते हैं। 
(६ ) गोन्न के पुदूगल अगुस्लघुता--आत्म-साम्य को दबाते हैं, वैषम्य-- 
छुटपन, बड़प्पन के कारण होते हैं। 
(७ ) आयुष्य के पुदूगल शाश्वतिक स्थिति को दबाते हैं, जीवन और मरण 
के कारण बनते हैं | 
(१) आहार संज्ञा 
--खाने की अभिलाषा वेदनीय और मोहनीय .कर्म के उदय से उत्पन्न 
होती है। यह मूल कारण है। इसको उत्तेजित करने वाले तीन गौण कारण 
ओर हैं :-- 
( १ ) रिक्त-कोष्ठता । 
(२ ) आहार के दर्शन आदि से उत्पन्न मति | 
( ३ ) आहार सम्बन्धी चिन्तन | 
(२) भय संज्ञा 
भय की बृत्ति मोह कम के उदय से बनती है | 
भय की उत्तेजना के तीन कारण थे हैं :--- 
( १ ) हीन-सत्वता । 
(२ ) भय के दर्शन आदि से उत्पन्न मति | 
( ३ ) भय सम्बन्धी चिन्तन । 
(३) मैथुन संज्ञा द 
मैथन की बृत्ति मोह-कर्म के उदय से बनती है-+ 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ २०% 

मैथुन की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं-- 

( १) मांस और रक्त का उपचय | 

( २ ) मैथुन-सम्बन्धी चर्चा के श्रवण आदि से उत्पन्न मति | 

( ३ ) मैथुन-सम्बन्धी चिन्तन। 

परिग्रह की क्षत्ति मोह-कम के उदय से बनती है। 

परिग्रह की उत्तेजना के तीन कारण ये हैं :-- 

( १ ) अविमुक्तता | 

(२ ) परिग्रह-सम्बन्धी चर्चा के श्रवण आदि से उत्पन्न मति | 

( ३ ) परिग्रह-सम्बन्धी खिल्तन | 

इसी प्रकार क्रोष, मान, माया और लोभ--थे सभी वृत्तियां मोह से 
बनती हैं। बवीतराग-आत्मा में--ये वृत्तियां नहीं होतीं। ये आत्मा के सहज 
गुण नहीं किन्तु मोह के योग से होने वाले विकार हैं । 
(३) ओपष संज्ञा 

अनुकरण की प्रवृत्ति अथबा अग्रव्यक्त चेतना या सामान्य-उपयोग, 
जेंसे---लताए बृक्षु पर चढ़ती हैं, यह बृक्षारोहण का ज्ञान ओघ-संज्ञा है | 
लोक-संश्ञा--लौीकिक कल्पनाएं अथवा व्यक्त चेतना या विशेष उपयोग *3| 

वख्राह्यर भय परिग्गह, मे हुण सुख दुःख मोह वितिगिच्छा | 

कोह माण माय लोहे, सोंगे लोगे य धम्मो है॥-- 

( आ्राचाराज्ञ नियक्ति ३५ गाथा (११३ ) 


( १ ) आहार-संज्ञा ( ६ ) मोह-संज्ञा ( ११ ) लोभ-संशा 
(२ ) भय-संज्ञा (७ ) विचिकित्सा-संशा ( १२ ) शोक-संज्ञा 
( ३ ) परियग्रह-संज्ञा (८ ) क्रोध-संज्ञा ( १३ ) लोक-संज्ञा 
(४ ) मैथुन-संज्ञा ( ६ ) मान-संज्ञा (१४ ) धमसंज्ञा 


( ५४ ) सुख-दुःख-संज्ञा (१०) माया-संज्ञा 
ये संज्ञाएं एकेन्द्रिय जीवों से लेकर समनस्क पंचन्द्रिय तक के सभी 
जीचों में होती हैं । 
संबेदन दो प्रकार का होंता है--इन्द्रिय-संभेदन ओर शआवबेग। इन्द्रिय 
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संबेदन दो प्रकार का होता है | 

( १ ) सात-संवेदन * « ****** सुखानुभूति 

(२ ) असातनसंवेदन - “- **हुःखानुभूति ९ 

आपवेग दो प्रकार का होता है :--- 

( १ ) कषाय ( २) नो कषाय *” | 
कषाय 

आत्मा को रंगने वाली बृत्तियां--क्रीध, मान, माया, लोभ । ये तीज आवेग 
हैं। इनकी उर्त्पत्त सहेतुक और निहेतुक दोनों प्रकार की होती है। जिस 
व्यक्ति ने प्रिय बसतु का वियोग किया, करता है, करने बाला है, उसे देख 
क्रोध उभर आता है--यह सहेतुक क्रोध है * | किसी बाहरी निमित्त के बिना 
केवल क्रोध-वेदनीय - पुदूगलों के प्रभाव से क्रोध उत्पन्न होता है, वह 
निहेंतुक है (०, 
नो केंषाय 
.. क्रषाय को उत्तेजित करने वाली वृतियां--हास्य, रति, शअ्र्रात, 
भय, शोक, जुगुप्सा, घुणा, स्त्री-वेद ( स्च्री-सम्बन्धी अभिलाषा ), पुरुष- 
वेद, नपुंसक वेद | कई आवेग 'संज्ञा' में वर्गोकृत हैं और कई उनसे भिन्न हें । 
ये सामान्य आवेग हैं--इनमे से हास्य आदि की उत्पत्ति सकारण और 
अकारण दोनों प्रकार की होती है। एक समय में एक ज्ञान और एक संवेदन 
होता है। समय की सूक्मता से भिन्‍न-भिन्‍न संबेदनों के क्रम का पता नहीं 
चलता किन्तु दो संवेदन दो भिन्‍न काल में होते हैं| 
उपयोग के दो प्रकार 

चेतना दो प्रकार की होती है--साकार और अनाकार *“| वबस्तुमात्र 
को जानने वाली चेतना अनाकार और उसकी विविध परिणतियों को जानने 
वाली वेतना साकार होती है। चेतना के--थे दो रूप उसके स्वभाव की दृष्टि 
से नहीं किन्तु विषय-अहण की दृष्टि से बनते हैं। हम पहले अ्भेद, स्थल रूप 
या अवयवबी को जानते हैं, फिर भेदों को, सूकछ्म रूपों या अ्रवयवों को जानते 
हैं। अमेदग्राही चेतना में आकार, विकल्प या विशेष नहीं होते, इसलिए बह 
झनाकार या दर्शन कहलाती है। भेदगआही चेतना में आकार, विकल्प या 
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विशेष होते हैं, इसलिए उसका नाम साकार या शान होता है। 
अव्यक्त और व्यक्त चेतना 

अनावृत चेतना व्यक्त ही होती हैं। आगबृत चेतना दोनों प्रकार की होती 
हे--मन रहित इन्द्रिय ज्ञान अब्यक्त होता है और मानस शान व्यक्त | सुत्-- 
मूच्छित आदि दशाओं में मन का शान भी अ्व्यक्त होता है, चंचल-दशा में 
वह अध-व्यक्त भी होता है। 
अव्यक्त चेतना को अध्यवसाय, परिणाम श्रादि कहा जाता है। अ्रर्घ- 
व्यक्त चेतना का नाम है--हेतुवादोपदेशिकी संजञा**| यह दो इन्द्रियों वाले 
जीवों से लेकर अ्रगर्भज पत्चेन्द्रिय जीवों में होती है। इसके द्वारा उनमें इष्ट- 
अनिष्ट की प्रवृत्ति-निशृत्ति होती है। व्यक्त मन के बिना भी इन प्राणियों में 
सम्मुख आना, वापिस लौटना, सिक्ुड़ना, फैलना, बोलना, करना और दौड़ना 
आदि-आदि प्रवृत्तियां होती हैं *९| 
गर्भज पश्चेन्द्रिय जीबों में दीपकालिकी संज्ञाया मन होता है। के 
त्रेकालिक और आलोचनात्मक विचार कर सकते हैं। सत्य की श्रद्धा या सत्य 
का आग्रह रखने वालों में सम्यग्‌-दृष्टि संशा होती है। मानसिक ज्ञान का 
यथार्थ और पूर्ण विकास इन्हीं को होता है | 
मानसिक विकास 
मानसिक विकास चार प्रकार से होता है :--- 
( १ ) प्रतिभा, सहज बुद्धि या औत्पत्तिकी बुद्धि से | 
( २) आत्म-संयम का अनुशासन--गुरु शुश्रूषा से उत्पन्न बुद्धि--'बैनयिकी 
बुद्धि! से । 
( ३ ) काय करते-करते मन का कौशल बढ़ता है--इसे 'कार्मिकी बुद्धि! कहा 
जाता है; इस बुद्धि से | 
( ४ ) आयु बढ़ने के साथ ही मन की योग्यता बढती है। युवाबस्था बीत जाने 
के बाद भी मानसिक उन्नति होती रहती है--इसका नाम है परारिणा- 
मिकी बुद्धि!; इस बुद्धि से | 
मानसिक विकास सब समनस्क प्राणियों में समान नहीं होता । उससें 
अनन्तगुण॒तरतमभाब होसा है। दो समनस्क व्यक्तियों का शान परस्पर 
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अनन्तगुणहीन और अ्नन्तगुश अधिक हो सकता है। इसका कारण उनकी 
आन्‍्तरिक योग्यता, शानावरण के विलय का तारतम्य है। 
बुद्ध का तरतमभाव 

जिसमें शिक्षात्मक और क्रियात्मक अथ को ग्रहण करने की च्ॉमता 
होती है, वद 'समनस्क' होता है *'| बुद्धि समनस्कों में ही होती है। उसके 
सात प्रधान अज्ज हैं :-- 

१--अ्रहण-शक्ति 

२--विमर्श ! 

१--निरशय 

४“--धारणा* ९ 

भ>स्मृति 

६--विश्लेषण 

७--कल्पना” * 

मन का शारीरिक ज्ञान-तन्तु के केन्द्रों के साथ निमित्त-नेमित्तिक सम्बन्ध है | 
शान-तन्तु प्रीढ़ नहीं बनते, तत्र तक बोद्धिक विकास पूरा नहीं होता | 
जेसे--शक्ति प्रयोग के लिए शारीरिक विकास अपेन्षित होता है, वेसे ही 
बौद्धिक विकास के लिए ज्ञान-तन्तुओं की ग्रौढ़ता | वह सोलद् बर्ष तक पूरा 
हो जाता है। बाद में साधारणतया बौद्धिक विकास नहीं होता, केबल 
जानकारी बढ़ती है। 


बुद्धिशक्ति सबकी समान नहीं होती | उसमें विचित्र न्यूनाधिक्य होता है। 
विचित्रता का कारण अपना-अपना आवरण-विलय होता है। सब विचित्रताएँ 
बतायी नहीं जा सकतीं। उनके वर्गीकृत रूप बारह हैं, जो प्रत्येक बुद्धि-शक्ति 
के साथ सम्बन्ध रखते हैं :-- 


(१ ) बहु प्रहण (५) ज्षिप्र ग्रहण 
(२) अल्प हु ( ६ ) चिर & 
( ३ ) बहुविध ९ (७ ) निश्चित ह 


(४ )अल्पविध (८) अनिश्चित ऐ 
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(६) संदिरध ?. (११) घुब हे 
(१०) असंदिग्ध ” (१२) अभ्व व 
इसी प्रकार विमर्श, निशेय आदि के भी ये रूप बनते हैं। अ्रब॒स्था के 
साथ बुद्धि का सम्बन्ध नहीं है| वृद्ध, युवा और बालक--ये भेद अबस्थाकृत हैं, 
बुद्धिक्त नहों। जैसा कि आचार्य जिनसेन ने लिखा है--- 
“वबर्षीयांसों यवीयांस, इति भेदों वयस्कृतः |” 
न वोधवबृद्धिर्वार्धक्ये, न यून्यपत्रयोधियः*४ | 


तुलना-फ्रेंच मनोवैज्ञानिक आह्फ़ेड बीने की बुद्धि माप की प्रणाली के 
अनुसार सात वर्ष का बच्चा जो बीस से एक तक गिनने में असमथ है, 
छह वर्ष की उम्र के बच्चों के निमित्त बनाये गए प्रश्नों का सही उत्तर दे 
सकता है तो उसकी बौद्धिक उम्र छुद्ठ वर्षों की मानी जाएगी। इसके 
प्रतिकूल सात वर्ष की उम्र वाला बच्चा £ वर्ष के बच्चों के लिए बनाये गए 
प्रश्नों का उत्तर दे सके तो उसकी बौद्धिक उम्र अवश्य ही नौ वर्ष की आंकी 
जाएगी | 
मानसिक योग्यता के तत्त्व 


मानसिक योग्यता या क्रियात्मक मन के चार तत्व हैं :-- 
( १ ) बुद्धि (२) उत्साह-इच्छा-शक्ति या संकल्प (३) उद्योग (४) भावना | 
( १ ) बुद्धि*५ :-.इन्द्रिय और अर्थ के सहारे होने बाला मानसिक शान | 
( २ ) उत्साह :--लब्धि--वीर्यान्तराय--कार्यक्षमता की योग्यता में बाधा 
डालने वाले कम पुदूगल, के विलय से उत्पन्न सामर्थ्य--क्रिया-च्षमता । 
( ३ ) उद्योग :--करण-बीर्यान्तराय से उत्पन्न क्रियाशीलता ) 
( ४ ) भावना +-पर-प्रभावित दशा | 


बुद्धि का कार्य है विचार करना, सोचना, समझना, कल्पना करना, स्मृति, 
पहिचान, नये विचारों का उत्पादन, अनुमान करना आदि-आदि | 

उत्साह का कार्य है--आवेश, स्फूर्ति या सामश्य उत्पन्न करना | 

उद्योग का कार्य है--सामर्थ्य का कार्यरूप में १रिणमन |) 

आक्ला का कार्य है :--सस्मयता उत्फन्‍न करना | 
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चेतना की विभिन्‍न प्रवृत्तियाँ 


चेतना का मूल खतोत श्रात्मा है। उसकी सर्व मान्य दो प्रवृत्तियां हैं-- 
इन्द्रिय और मन। इन्द्रिय ज्ञान वार्तमानिक और अ्नालोचनात्मक होता है | 
इसलिए उसकी प्रवृत्तियां बहुमुखी नहीं होतीं। मनस्‌ का शान त्रैकालिक और 
अलोचनात्मक होता है । इसलिए, उसकी अनेक अवस्थाएं बनती हैं :-- 

संकल्प :--बाद्य पदार्थों में ममकार | 

विकल्प :--हर्ष-विषांद का परिणाम--मैं सुखी हूँ, में दुःखी आदि | 

निदान +--भौ तिक सुख के लिए उत्कट अमभिलाषा या प्रार्थना | 

स्मृति :--दृष्ट श्र॒त॒ और अनुभूति आदि विषयों की याद ) 

जाति-स्मृति :--पूब जन्म की याद | 

प्रत्यभिज्ञा :--पहिचान । 

कल्पना :--तक, अनुमान, भावना, कपषाय, स्वप्न | 

श्रद्धान :--सम्यक या मिथ्या मानसिक रुचि | 

लेश्या :--शुभ या अशुभ मानसिक परिणाम | 

ध्यान? ६ ;--- मानसिक एकाग्रता आदि-आदि । 

इनमें स्मृति, जाति-स्मृति, प्रत्यभिजश्ञा, तक, अनुमान--ये विशुद्ध ज्ञान 
की दशाएं हैं। शेष दशाएं कर्म के उदय या विलय से उत्पन्न होती हैं । 
संकल्प, विकल्प, निदान, कप्राय और स्वप्न--ये मोह-प्रभावित चेतना के 
चिन्तन हैं। भावना, भ्रद्धान , लेश्या और ध्यान-ये मोह-प्रभावित चेतना 
में उत्पन्न होते हैं तत्र असत्‌ ओर मोह-शूल्य चेतना में उत्पन्न होते हैं. तब 
सत्‌ बन जाते हैं । 
स्वप्न-विज्ञान 
.. फ्रायड के अनुसार स्वप्न मन में की हुईं इच्छाओं के परिणाम हैं। जैन- 
दृष्टि के अनुसार स्वप्न मोह-कर्म और पूर्ब-संस्कार के उद्बोध के परिणाम हैं | 
वे यथार्थ और अ्रयथाथ दोनों प्रकार के होते हैं** | समाधि और असमाधि--- 
इन दोनों के निमित्त बनते हैं? | किन्तु वे मोह प्रमावित चतन्य-दशा में ही 
उत्पन्न होते हैं अन्यथा नहीं" | 

स्तप्न-शान का स्रिभ्रम् पहले इृष्ट, श्रुत, अनुभूत कस्तु ही होती है। . 
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स्वप्न अर्ध-निद्धित दशा में आता है * | यह नींद का परिणाम नहीं 
किन्तु हसे नींद के साहचर्य की आ्रावश्यकता होती है। जाणत दशा में जैसे 
वस्तु--अनुतारी ज्ञान और कल्पना दोनों होते हैं, वेसे ही स्वप्न-दशा में भी 
अतीत की स्मृति, भविष्य की सत्-कल्पना और अ्रसत्‌ू-कल्पना ये सब होते 
हैं। स्वप्न-विशान मानसिक ही होता है। 


भावना 
भावना 
हा ७७७७७४/७७४-5 
अप्रीति जाति प्रीति जाति 
जाओ [.. | 
क्रोध मान माया लोभ 


भावना की दो जातियां हैं--(१) श्रप्नीति (२) प्रीति । 

अप्रीत के दो भेद हँ--क्रोध, मान | 

प्रीति के दो भेद हैँ--माया, लोभ । 

अप्रीति जाति की सामान्य दृष्टि से क्रोध और मान द्वंध है। प्रीति जाति 
की सामान्य दृष्टि से माया और लोभ राग है। 


व्यवहार की दृष्टि से क्रोध औ्रोर मान द्वेष है। दुसरे को हानि पहुंचाने 
के लिए माया का प्रयोग होता है, वह भी देष है। लोभ मूच्छात्मक है, 
इसलिए बह राश है 

ऋजछुसूत्र की दृष्टि से क्रोध अप्रीतिर्प है, इसलिए दंष है। मान, 
माया और लोभ कदाचित्‌ राग और कदा चित्‌ द ष होते हैं | मान अहंकारोप- 
योगात्मक होता है, अपने बहुमान की भावना होती है, तब बह प्रीति की 
कोटि में जाकर राग बन जाता है और पर गुण-द्वं षोपयोगात्मक होता है, तब 
अप्रीति की कोटि में जा वही द्वेष बन जाता है। दूसरे को हानि पहुंचाने के 
लिए माया और लोम प्रयुक्त होते हैं, तब ये अ्रप्रीति रूप बन द्वेष की कोटि 
में चले जाते हैं। अपने धन, शरीर आदि की सुरक्षा या पोषण के लिए 

प्रमुक्त होते हैं, तब जी मृच्छारमक होने के कास्या राग बन जाते हैं । 
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शाब्दिक दृष्टि से दो ही वृृत्तियां हैं"१ (१) लोम या राग, (२) क्रोध 
था द्वैष । 

मान और माया जब स्वहित-उपयोगात्मक होते हैं, तब मूच्छात्मक होने 
से लोभ और लोभ होने से राग बन जाते हैं। वे परोपधात-उपयौगात्मक होते 
हैं, तब घृणात्मक होने से क्रोध और क्रोध होने से द्वेष बन जाते हैं * | 

यह वेभाविक या मोहअभावित भावना का रूप है। मोहशूम्य या 


स्वाभाविक भावना के सोलह प्रकार हैं-- 
(१) अ्रनित्य-चिन्तन (६) निर्जरा-चिन्तन 
(२) अशरणु-चिन्तन (१०) धर्म-चिन्तन 
(३) भव-चिन्तन (११) लोक-व्यवस्था चिन्तन 
(४) एकत्व-चिन्तन (१२) बोधि दुलभता-चिन्तन 
(५) अन्यत्व-चिन्तन (१३) मेत्री-चिन्तन 
(६) श्रशौच् चिन्तन (१४) प्रमोद-चिन्तन 
(७) आखसव-चिन्तन (१५) कारुए्य-चिन्तन 
(८) संबर-चिन्तन (१६) माध्यस्थ्य-चिन्तन < * 
अड्भान 


श्रद्धा को बिकृत करने वाले कम-पुदूगल चेतना को प्रभावित करते हैं, 
तब तात्विक धारणाए मिथ्या बन जाती हैं। असत्य का आआग्रह4* या 
आग्रह के बिना भी अ्रसत्य की धारणाए जो बनती हैं*५,' बे सहज ही नहीं 
होती | केवल बातावरण से ही वे नहीं बनतीं | उनका मूल कारण श्रद्धा मोहक 
पुदूगल हैं। जिसकी चेतना इन पुदूगलों से प्रमाबित नहीं होती, उनमें 
असत्य का आग्रह नहीं होता | यह स्थिति नेसर्गिक और शिक्षा-लम्य दोनों 
प्रकार की होती है। 
लैश्या । 
हमारे कार्य विचारों के अनुरूप और विचार चारित्र को विकुत बनाने 
वाले पुद्गलों के प्रभाव और अग्रभाव के अनुरूप बनते हैं| कर्म-पुदूगल हमारे 
कार्यो और विचारों को भीतर से प्रभावित करते हैं, तब बाहरी पुद्गल उनके 
सहयोगी बनते हैं | ये विविध रंग आते होते हैं | कृष्ण, नील और कापोतल्‍--इन 
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तीन रंगों बाले पुदूगल विचारों की अशुद्धि के निमित्त बनते हैं। तेजस, पद्य 
और श्वेत--थे तोन पुद्‌गल विचारों की शुद्धि में सहयोग देते हैं। पहले वर्ग के 
रंग विचारों की अशुद्धि के कारण बनते हैं, यह प्रधान बात नहीं है किन्तु 
चारित्र मोह-प्रमावित विचारों के सहयोगी जो बनते हैं, वे कृष्ण, नील और 
कापोत रंग के पुदूगल ही होते हैं---प्रधान बात यह है। यही बात दूसरे वर्ग के 
रंगों के लिए है | 
ध्यान 

मन या वृत्तियों के केन्द्रीकरण की भी दो स्थितियाँ होती हैं :-- 

(१) विभावोन्मुख (२) स्वभावोन्सतुख 

(क) प्रिय वस्तु का वियोग होने पर फिर उसके संयोग के लिए 

(ख) अप्रिय वस्तु का संयोग होने पर उसके वियोग के लिए--जौ 
एकाग्रता होती है, वह व्यक्ति को आत्तं--दुःखी बनाती है। 

(ग) विषय--बासना की सामग्री के संरक्षण के लिए--- 

(घ) हिंसा के लिए-- 

(डु) असत्य के लिए-- 

(चर) चौय के लिए-- 

“डोने वाली एकाग्रता व्यक्ति को क्रर बनाती है--इसलिए मन का यद्द 
कैन्द्रोकरण विभात्रोन्मुख है। 

(क) सह्यासत्य विवेक के लिए :--- 

(ख) दोष-मुक्ति के लिए :--- 

(ग) कर्म-मुक्ति के लिए :--- 

“जीने वाली एकाग्रता व्यक्ति को आत्म निष्ठ बनाती है-+इसलिए बह 
स्वमावोन्मुख है। 


७ 
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न्याय और न्याय शात्त्त्र 

न्याय-शासत्र की उपयोगिता 
अर्थ-सिद्धि के तीन रूप 

जेन न्याय का उद्गम और विकास! 
जैन न्याय की मौलिकता 

हैतु 

आहरण 

आहरण के दोष 

वाद के दोष 

विवाद 

प्रमाण-व्यवस्था का आगमिक आधार 
अनेकान्त-व्यवस्था 

प्रमाण-व्यवस्था 


न्याय और न्याय शास्त्र 

मौमांसा की व्यबस्थित पद्धति अथवा प्रमाण की मीमांसा का नाम 
न्याय--तक विधा है। 

न्‍्याय का शाब्दिक अर्थ" है--प्राप्ता' और परारिभाषिक अथ है--“थुक्ति 
के द्वारा पदाथ--प्रमेय--बस्तु की परीक्षा करना १|” एक वस्तु के बारे में अनेक 
बिरोधी विचार सामने आते हैं, तब उनके बलाबल का निशय करने के लिए 
जो विचार किया जाता है, उसका नाम परीक्षा है *। 

'क! के बारे में इन्द्र का बिचार सही है और चन्द्र का विचार, गलत है, 
यह निणुय देने वाले के पास एक पुष्ट आधार होना चाहिए। अन्यथा उसके 
निर्णय का कोई मूल्य नहीं हो सकता | इन्द्र” के विचार को सही मानने का 
आधार यह हो सकता है कि उसकी थयुक्ति ( प्रमाण ) में साध्य-साधन की 
स्थिति अनुकूल हों, दोनों ( साध्य-साधन ) में बिरोध न हो | इन्द्र! की युक्ति 
के अनुसार का एक अक्षर ( साध्य ) है क्योंकि उसके दो टुकड़े नहीं हो 
सकते | 

“न्‍्द्र' के मतानुसार ए! भी अक्षर है | क्‍योंकि वह वर्ण-माला का एक 
झंग है, इसलिए नजचन्द्रं का मत गलत है। कारण, इसमें साध्य-साधन की 
संगति नहीं है। ०! बर्ण-माला का अंग है फिर भी अक्षर नहीं है। वह 
'क्र+इ! के संयोग से बनता है, इसलिए संयोगज वरण है | 

न्‍्याय-पद्धति की शिक्षा देने वाला शास्त्र न्याय-शास्त्र! कहलाता है। 
इसके भुख्य श्रंग चार हैं*--- 

१--तत्त्व की मीमांसा करने वाला--अमाता ( आत्मा ) 

२--मीमांसा का मानदएड--प्रमाणु ( यथाथ ज्ञान ) 

३--जिसकी मीमांसा की जाए-प्रमेय ( पदाथ ) 

४--मीमांसा का फल--प्रमिति ( हैय उपादेय-मध्यस्थ-बुद्धि ) 
न्याय शास्त्र की उपयोगिता 

प्राणी मात्र में अनन्त चेतन्य होता है) यह सत्तागत समानता है। 
विक्लास की अपेक्षा उसमें तारतम्य भी अनन्त होता है। सब्र से अधिक 
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विकासशील प्रागी मनुष्य है। वह उपयुक्त सामग्री मिलने पर चेतन्य विकास 
की चरम सीमा केवल॑-ज्ञान तक पहुँच सकता है। इससे पहली दशाओं में भी 
उसे बुद्धि-परिष्कार के अनेक अवसर मिलते हैं। 

मनुष्य जाति में स्पष्ट अर्थ बोधक भाषा और लिपि-संकेत--ये दो ऐसी 
विशेषताएं हैं, जिनके द्वारा उसके विचारों का स्थिरीकरण ओर विनिमय 
होता है। 

स्थिरीकरण का परिणाम है साहित्य-वाहमय और घविनिमय का परिणाम 
है आलोचना । 

ज्यों-ज्यों मनुष्य की शान, विशान की परम्परा आगे बढ़ती है, त्वॉ-त्यों 
साहित्य अनेक दिशागामी बनता चला जाता है| 

जैन वाडमय में साहित्य की शाखाए' चार हैं-- 

( १ ) चरणकरणानुयोग--आचार-मीमांसा---उपयोगिताबाद या कर्तव्य- 
बाद ( कतंव्य-श्रकतेव्य-विवेक ) यह आध्यात्मिक पद्धति है | 

(२ ) धर्मकथानुयौग---आत्म-उद्बोधनशिक्षा ( रूपक, दृष्दान्त और 
उपदेश ) 

( ३ ) गणितानुयोग--*गणितशिज्ञा | 

(४ ) द्रव्यानुयोग-*-अस्तित्ववाद या वास्तविकतावाद | 

तकं-मीमांसा और वस्तु-स्वरूप-शास्त्र आदि का समावेश इसमें होता हैं। 
यह दाशंनिक पद्धति है। यह दस प्रकार का है-- 

( १ ) द्रव्यानुयोग--द्रव्य का विचार | 

जेसे--द्रव्य गुण-पर्यायवान्‌ होता है| जीव में शान, गुण और सुख दुःख 
आदि पर्याय मिलते हैं, इसलिए बह द्रव्य है। 

(२ ) मातृकानुयोग--सत्‌ का विचार | 

जैसे--द्रब्य उत्पाद, व्यय और प्रौव्य युक्त होने के कारण सत्‌ होता है। 
जीव स्वरूप की दृष्टि से श्रुव होते हुए भी प्रयांय की दृष्टि से ज्रत्पाद-व्यग्र- 
कर्म चाला है, इसलिए व्रह सत्‌ है | 
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( ३ ) एकार्भिकानुयोग--एक अर्थ वाले शब्दों का विचार | 

जैसे--जीव, प्राणी, भूत, सत्त आदि-आदि जीब के पर्यायवाची नाम हैं | 

( ४ ) करणानुयोग---साधन का विचार ( साधकतम पदाथ्थ-मीमांसा ) 

जेसे--गीव काल, स्वभाव, नियति, कर्म और पुरुषार्थ पाकर कार्य में 
प्रव्तत होता है। 

(५ ) अर्पितानपितानुयोग--मुख्य और गौण का विचार ( भेदामेद- 
विवज्षा ) 

जैसे--जीव अमभेद-दृष्टि से जीव मात्र है और भेद-दृष्टि की अपेक्षा वह 
दो प्रकार का है--बद्ध और मुक्त। बद्ध के दो भेद हैं--( १) स्थावर 
(२ ) त्रत, आदि-आदि | 

(६ ) भावितामावितानुयोग--श्रन्य से प्रभावित और अप्रभावित विचार| 

जेसे---जीव की अ्रजीव द्रव्य या पुदुगल द्वव्य प्रभावित अशुद्ध दशाएं, 
पुदूगल मुक्त स्थितियां शुद्ध दशाएं | 

(७ ) बाह्याबाह्यानुयोग--साहश्य ओर वैसाइश्य का विचार । 

जैसे--सचेतन जीव अचेतन आकाश से बाह्य ( विसद्श ) है और 
अ्राकाश की भांति जीव अमूर्त है, इसलिए वह आकाश से अबाद्य 
(सहश) है | 

(८ ) शाश्वताशाश्वतानुयोग--नित्यानित्य विचार। जेसे--द्रव्य की 
टृष्टि से जीब अनादि-निधन है, पर्याय की दृष्टि से वह नए-नए. पर्यायों में 
जाता है। | 

( £ ) तथाज्ञानअनुयोग--सम्यग्‌ दृष्टि जीत का विचार | 

( १० ) अतथाज्ञानअनुयोग--असम्यग्‌ हष्टि जीव का विचार ४| 

एक विपय पर अनेक बविचारकों की अनेक मान्यताए' अनेक निगमन-- 
निष्कर्ष होते हैं। जेसे--अआपत्मा के बारे में-- 

अक्रियावादी-नास्तिक - “आत्मा नहीं है। 

क्रियावादी--श्रास्तिक दर्शनों में :-- 
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( १ ) जैन--आत्मा चेतनावान्‌, देह-परिमाण, परिणामी--नित्यानित्य, 
शुभ अशुभ कम-करता, फल-मोक्ता और अनन्त हैं। 


(२) बोद--क्षणिक चेतनाप्रवाह के अतिरिक्त आत्मा और कुछ 
नहीं है | 


(३ ) नैयायिक वैशे पिक--आत्मा कृटस्थ नित्य, अपरिणामी, अनेक 
ओर व्यापक हें | 


(४ ) सांख्य--आत्मा अकर्ता, निष्क्रिय, भोक्ता, बहु और व्यापक है। 


यहाँ वास्त बिक निष्कर्प की परीक्षा के लिए बुद्धि में परिष्कार चाहिए । 
इस बोद्धिक परिष्कार का साधन न्याय-शासत्र है। यह बुद्धि को अथंसिद्धि के 
योग्य बनाता है। फलिताथ में बुद्धि को अर्थ सिद्धि के योग्य बनाना, यही 
न्‍्याय-शास्त्र की उपयोगिता है | 


अर्थसिद्धि के तीन रूप 


उद्देश्य से कार्य का आरम्भ होता है और सिद्धि से अन्त | उद्देश्य और 
सिद्धि एक ही क्रिया के दो पहलू हैं। उद्देश्य की सिद्धि के लिए क्रिया चलती 
है ओर उसकी सिद्धि होने पर क्रिया झक जाती है। प्रत्येक सिद्धि ( निवृत्ति- 
क्रिया ) के साथ निर्माण, प्राप्ति या निर्णय--इन तीनों में से एक अर्थ अवश्य 
जुड़ा रहता है, इसलिए अधथसिद्धि के तीन रूप बनते हैँ *--- 

( १ ) असत्‌ का प्रादुर्भाव ( निर्माण ) मिट्टी से घड़ का निर्माण | मिट्टी 
के ढेर में पहले जो घड़ा नहीं था, बह बाद में बना, यह असत्‌ का प्रादुर्भाव 
है। अर्थ करी सिद्धि है एक घड़ा' नामक वस्तु की उत्पत्ति | 

( २ ) अभिलषित बस्तु की प्रासि। प्यास लग रही ह। पानी पीने की 
इच्छा है। पानी मिल जाना, यह सत्‌ वस्तु की प्राप्ति है। 


( ३ ) भाषशसि--अ्रथ--अस्तु के स्वरूप का निर्णय | यह सत्‌ पदार्थ की 
निश्चित जानकारी या बौछ्िक प्राप्ति है | 


इनमें ( १ ) अ्सत्‌ की उत्पत्ति और ( २ ) सत्‌ की प्रासि से न्‍्याय-शास्त्र 
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का साज्षात्‌ सम्बन्ध नहीं है। न्‍्याय-शास्त्र का क्षेत्र सत्‌ के स्वरूप की निश्चिति 
है »७। परम्परकारण के रूप में इृश्टबस्तु की प्राप्ति भी प्रमाण का फल माना जा 
सकता है “| द 

जैन तस्वबाद प्रागू-ऐतिहासिक है। इसका सम्बन्ध युग के आदि-पुरुष 
भगवान ऋषभनाथ से जुड़ता है। भारतीय साहित्य में मगवान्‌ ऋषमनाथ के 
अस्तित्व-साधक प्रमाण प्रचुर मात्रा में मिलते हैं *। जेननसाहित्य में जो 
तत्ववाद हमें आज मिलता है, बह अन्तिम तीर्थंकर भगवान्‌ महाबीर की 
उपदेश-गाथाओं से सम्बद्ध है। फिर भी हमें यह स्मरण रखना चाहिए कि 
जैन सूत्र भगवान्‌ ऋषभनाथ और भगवान्‌ महावीर के तत्त्वाद की एकता का 
समर्थन करते हैं *९। भगवान्‌ महावीर ने उन्हीं तत्वों का उपदेश किया, जो 
भगवान्‌ ऋषभनाथ ने बतलाए थे। जेन दर्शन का नामकरण भी इसी का 
पोषक है | इसका किसी व्यक्ति के नाम से सम्बन्ध नहीं। अविच्छिन्न परम्परा 
के रूप में यह चलता आ रहा है। 

निम्नेन्थ प्रचचन, आईत्‌ दर्शन, जैन दर्शन--इस प्रकार नाम-क्रम बदलने 
पर भी सभी नाम ग़ुणात्मक रहे, किसी व्यक्ति विशेष से नहीं जुड़े। निग्रन्थ, 
अहत्‌ और जिन--ये नाम सभी तीर्थंकरों के हैं, किसी एक तीर्थंकर के नहीं | 
इसलिए परम्परा की हृप्टि से जेन तत्त्ववाद प्रागूऐतिहासिक और तदूविषयक 
उपलब्ध साहित्य की अपेक्षा वह भगवान्‌ महाबीर का उपदेश है। इस दृष्टि से 
उपलब्ध जेन न्याय के उदृगम का समय विक्रम पूर्व ५ वीं शताब्दी है । 
बादरायण ने बह्सूत्र ( २२३३ ) में स्थाद्वाद में विरोध दिखाने का प्रयक्ष 
किया है। बादरायण का समय विक्रम की तीसरी शताब्दी है। इससे भी जैन 
न्याय-परम्परा की प्राचीनता सिद्ध होती है। जेन आगम-सत्रों में स्थान-स्थान 
पर न्याय के प्राणभूत अ्रंगों का उल्लेख मिलता है। उनके आधार पर जैन- 
विचार-पद्धति की रूपरेखा शरर मौलिकता सहज समझी जा सकती है | 
जैन न्याय की मौलिकता 

'जेन न्याय मौलिक है? इसे समझने के लिए, हमें “जैन आगमों में तक का 
क्या स्थान है“--इस पर इष्धि डालनी होगी। 
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कथा तीन प्रकार की होती है' *--( १) अर्थकथा (२) धर्म-कथा 
(३ ) काम-कथा "**| धर्म-कथा के चार भेद हैं १*। उनमें दूसरा भेद है--- 
विज्ञेपणी । इसका तात्पयं है--धर्मकथा करने वाला मुनि ( १) अ्रपने 
सिद्धान्त की स्थापना कर पर सिद्धान्त का निराकरण करे **| अ्रथवा 
(२ ) पर सिद्धान्त का निराकरण कर अपने सिद्धान्त की स्थापना करे | ( ३ ) 
पर सिद्धान्त के सम्यगूवाद को बताकर उसके मिथ्याबाद्‌ को बताए अथवा 
(४ ) पर सिद्धान्त के मिथ्यावाद को बताकर उसके सम्यगृबाद को बताए | 


तीन प्रकार की वक्तव्यता) ४--- 
( १ ) स्व सिद्धान्त-बक्तव्यता | 
( २ ) पर सिद्धान्त-वक्तव्यता | 
(३ ) उन दोनों की वक्तव्यता । 
स्व सिद्धान्त की स्थापना और पर सिद्धान्त का निराकरण वाद विद्या में 
कुशल व्यक्ति ही कर सकता है। 


भगवान महावीर के पास समृद्धवादी सम्पदा थी। चार सौ मुनि 
पादी थे १ ५| 


नी निपुण पुरुषों में वादी को निपुण ( सूदरम ज्ञानी ) माना गया है *०। 


भगवान्‌ महावीर ने आहरण (दृष्टान्ती! और हेतु के प्रयोग में कुशल साधु 
को ही धम-कथा का अधिकारी बताया है "<| 


इसके अतिरिक्त चार प्रकार के आहरण ओर उसके चार दोष, चार : 
प्रकार के हेतु, छह प्रकार के विवाद, दस प्रकार के दोष, दस प्रकार के विशेष, 
आदेश ( उपचार ) आदि-आदि कथाह्लों का प्रचुर मात्रा भें निरूपण 
मिलता है | 


तक-पद्धति के विकीर्ण बीज जो मिलते हैं, उनका व्यवस्थित रूप क्या था, 
यह सममना सुलभ नहीं किन्तु इस पर से इतना निश्चित कद्टा जा सकता है 
कि जैन परम्परा के आगम-युग में भी परीक्षा का महत्त्वपूर्ण स्थान रहा है| 
कई तीर्थिक जीव-हिसात्मक प्रवृत्तियों से “सिद्धि! की प्राप्ति बताते हैं, उनके इस 
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अभिमत को 'अपरीक्ष्य दष्ट' कहा गया है *९। “सत्‌-असत्‌ की परीक्षा किये 
बिना श्रपने दर्शन की श्लाघा ओर दूसरे दर्शन की गहां कर स्वयं को विद्वान 
सममने वाले संसार से मुक्ति नहीं पाते *९।” इसलिए जेन परीक्षा-पद्धति का 
यह प्रधान पाठ रहा है कि “सत्र पत्च-सिद्धि और पर पक्ष की श्रसिद्धि करते 
समय आत्म-समाधि वाले मुनि को “बहुगुण प्रकल्प' के सिद्धान्त को नहीं 
भूलना चाहिए। प्रतिज्ञा, हैतु, दृष्टान्त, उपनय और निगमन अथवा मध्यस्थ 
बचन ( निष्पक्ष वचन ) ये बहु गुण का सजन करने वाले हैं। वादकाल में 
अथवा साधारण वातांलाप में मुनि ऐसे हेतु आदि का प्रयोग करे, जिससे 
विरोध न बढ़े--हिंसा न बढ़े * |” 


बादकाल में हिंसा से बचाव करते हुए भी तत्त्व-परीक्षा के लिए, ग्रस्तुत 

रहते, तब उन्हें प्रमाण-मीमांसा की अपेक्षा होती, यह स्वयं गम्थ होता है। 
जन-साहित्य दो भागों में विमक्त है--[ १) आगम और ( २ ) अन्थ | 
आगम के दो विभाग हैं--अ्ंग और अंग अतिरिक्त-उपांग | 


अंग स्वतः प्रमाण है **| अ्रंग-अतिरिक्त साहित्य बही प्रमाण होता है, 
जो अ्रंग-साहित्य का विसंवादी नहीं होता | 


केवली, अ्रवधि शानी, मनः पर्यव शञानी, चतु्दशपूवंधर, दशपूवंधर और 
नवपूब धर ( दशवें पूर्व की तीसरी आचार-वस्तु सहित ) ये आगम कहलाते 
हैं **। उपचार से इनकी रचना को भी आ्रागम! कहा जाता है** | 


शभ्रन्य स्थविर या आचार्यों की रचनाशञ्रों की संज्ञा भ्रन्थ' है। इनकी 
प्रामाणिकता का आधार आगम की अ्रविसंवादकता है। 

अंग-साहिल की रचना भगवान्‌ महाबीर की उपस्थिति में हुईं। भग- 
बान्‌ के निरवांण के बाद इनका लघु-करण और कई आगमों का संकलन और 
संग्रहण हुआ | इनका अन्तिम स्थिर रूप विक्रम की ४ वो शताब्दी से है । 

आगम-साहिद्य के आधार पर प्रमाण-शास्त्र की रूप-रेखा इस प्रकार 
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१०-प्रमेय--सत्‌ | 


सत्‌ के तीन रूप हैं--उत्पाद, व्यय और ध्रौव्य | उत्पाद और व्यय की 
समष्टि--पर्याय । 

प्रौच्य--शुण । 

गुण ओर पर्याय की समष्टि--द्रव्य । 





सत्‌'* पु 
बम 
| | 
उत्पाद" ६ व्यय प्रौव्य 
है श्र 
पु /़ 
५ 
4 
ल्‍ / 
पर्याय गुण ५ 
हु / 
हम 
हि 
कस कक की 2 ला का 5] 
चेतन अचेतन 


अल नी-लतक 


! 
अखव संवर निजरा मोक्त 
[ 4 4#47॥7॥7] 7॥ | 


अम, अधम, आकाश, काल, पुद्गल, पुण्य, प्राप, बन्श्च 
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२-यमाण--यथार्थ शन या व्यवसाय | 
[ भगवती के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था *<] 
शिमिकी ४ मम अमन की 
| |. 
' प्रत्यक्ष अनुमान उपमा अआागम 
( शेष अनुयोग द्वारबत्‌ ) 
[ स्थानाज्ञ सूर्ज के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ] 
व्यवसाय * 
|... [. [| 
प्रत्यक्ष प्रात्ययिक आनुगमिक 
अथवा--( द्वितीय प्रकार २९) द 
शान दो प्रकार का होता है--१-:प्रत्यक्ष २--परीक्ष 
प्रत्यक्ष के दो भेद - *- १--कैबल-शान २--नो फेवल-शान 
केवल-शान के दो भेद --- (--मवस्थ केवल-शान २--सिद्ध केवल-ज्ञान 
भवस्थ केवल-ज्ञान के दो भेद १--संयोगि-मवस्थ केवल ज्ञान 
- २--अयोगि-भवस्थ केवल-शान 
संयोगि-भवस्थ केवल-शान के दो मेद--- 
( १ ) प्रथम समय संयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान 
(२ ) अ्प्रथम समय संयोगि-भवस्थ-केवल-शान 
अथवा-- [ १] चरम समय संयोगि-मवस्थ केवल-शान 
[ २ ] झचरम समय संयोगि-भवस्थ केवल-ज्ञान 


अयोगि-भवस्थ केवल-शान के दो भेद-*( १ ) प्रश्ृध्त समय अ्रयोगि-मवस्थ- 
क्रेवल-शान 

(१) अप्रथण समय अयोगि- 

भवस्थ केकल-शान | 

अधबा--( १) चरम समय अयोगि-भवस्थ- 

केवल-शान 


२३२ ] 


सिद्ध केवल-शान के दो मेद**«*««०९०«- 
अनन्तर सिद्ध केबल-ज्ञान के दो भेद 
प्ररम्पर-सिद्ध केबल-शान के दो भेद 


नो केवल ज्ञान के दो भेद 


अवधि ज्ञान के दो भेद 


मनः पर्यव् के दो भेद 
परोक्ष ज्ञान के दो भेद-*००*००००००००* 


आभिनिबोधिक ज्ञान के दो भेद 
ध्रत-निश्रित क्र दो भेद 3%4 हडए कोड बा ४ न ० कक 
अश्रुत-निश्रित के दो भेद 


अ्थवा--तृतीय प्रकार * १ 


रे ] 


4 49 स कक ४ हझ ३ +९७ 
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(२) अचरम समय अयोगि- 
भवस्थ केबल-शान 
“( १) अ्रनन्तर सिद्ध केवल-शञान 
(२ ) परम्पर-सिद्ध केवल-शान 
( १) एकान्तर सिद्ध केवल-शान 
(२ ) अनेकान्तर सिद्ध-केबल-ज्ञान 
( १ ) एक परम्पर-सिद्ध केवल-शान 
(२ ) अनेक परम्पर सिद्ध-केवल-शान 
(१) अवधि-शञान ( २) मनः- 
पयंव शान 


+ 


(१ ) भव-प्रप्रात्ययिक 
(२ ) ज्ञायोपशमिक 


(१) ऋषजुमति ( २ ) विपुलमति 


( १) आमिनिबोधिक शान 


( २ ) भ्रुतज्ञान 
(१) शअ्रत-निश्चित (२) अश्रुत- 
निश्चित 


(१) अर्थावग्रह (२) व्यक्षना- 


बग्रह 


(१) अर्थावग्रह (२) व्यञ्जना- 
भरग्नह 


हैत 


अल अप -अक ऑन 3ल्लिविल भी: 


| 


प्रत्यक्ष परोत्त 


3७८७५ --*-+75क-५--+कननकॉायक बन कलपन-कत अन-जनाओक-.. 5 


| 


अनुमान श्रागम 


( अनुयोग * * द्वार के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 
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शान- प्रमाण 


[प्पि- | | 


भत्यत्त अनुमान एपमान आगम 


[ २३३६ 


४ 


इन्द्रिय प्रत्यक्ष नो इन्द्रिय प्रत्यक्ष 


मे. नमन 


श्रोत्र, घाण, जिद्बा, स्पर्शन, चच्चु 





| 
अवधि मनःभ्पर्यय केबल 


(नन्दी सूत्र के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 


सान 


ह 
| 


| 


प्रत्यक्ष परोक्ष 
पल अचल न लीक नमन लवन कर 
| 
..__ इन्द्रिय प्रत्यक्ष नो इन्द्रिय प्रत्यक्ष 
| | | | | के ट 5 


श्रोत्र घाण जिह्ना स्पर्शन चक्षु ५.८ 
| 
[ [7 
अवधि मनःपर्यव केवल 
|... | 


मति श्रत 








| 
श्रुत-निश्चित श्रश्नुत-निश्रित 
(सबिकल्पक प्रत्यक्ष) 


हा ] 
ओ्ौत्यत्तिकी वेनयिकी करमिकी पारिणामकी 
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अनुमान का परिवार 





अनुमान 
कि रमन, (जनवरी कक! 
| । 
स्वार्थानुमान परार्थानुमान 
पत्षु-साधन प्रतिज्ञा-हेतु-उदाह रण 
३-प्रमिति-प्रमाणु फल :-- 
प्रमिति 
| 
| 
हे परम्पर 
अशान-निदृत्ति गण | 
हेय-बुद्धि, माध्यस्थ-बुद्धि 


४“ प्रमाता--श्ञाता--श्रात्मा | 
५---विचार-पद्धति--अनेकान्त-ह पध्टि--- 


प्रमेय का ययाथ स्वरूप समझने के लिए, सत्‌-असत्‌, नित्य-अ्रनित्य, 
सामान्‍्य-विशेष, निर्वेचनीय-अनिवेचनीय आदि विरोधी धर्म-युगलों का एक ही 
वस्तु में अपेक्षाभेद से स्वीकार | 

६--बाक्य-प्रयोग--स्पादवाद और सदवाद ७ 

( के ) स्थादवाद--अखणड वस्तु का अपेक्षा-दृष्टि से एक धर्म को मुख्य 
आर शेष सब धर्मों को उसके अन्तहिंत कर प्रतिपादन करने वाला वाकय 
(प्रमाण वाक्य” है। इसके तीन रूप हैं :--( १) स्थात्‌-अस्ति ( २ ) स्थात्‌- 
नास्ति। ( ३ ) स्वात्‌-अवक्तब्य | 

(ख ) सदवबाद--जस्तु के एक धर्म का प्रतिपादन करने वाला वाक्य 
नय-वाक्य' है। इसके सात भेद हैं--( १ ) नैगस (२ ) संभ्रह ( ३ ) व्यवहार 
( ४ ) ऋचुसूत ( ५ ) शब्द ( ६ ) सममिरूढ़ ( ७ ) एवम्भूत | 
चार प्रकार के हेतु २ ३ ।-+- 
( १) विधि-साधक विधि ६६ । 
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(२ ) निषेध-साथक विधि-हैतु । 
(३ )विधिसाधक . निषेध हैतु । 
(४ ) निषेघष-साधक _निषेध-हैतु | 
द्वितीय प्रकार :-- 


चार प्रकार के हेतु * ४ --- 


( क.) यापक--समय यापक हेतु | विशेषणु-बहुल, जिसे प्रतिबादी शीघ्र न 
समम सके | 


( ख- स्थापक--प्रसिद्ध-व्यासिक साध्य को शीघ्र स्थापित करने बाला हेतु । 
( ग ) व्यंसक--अ्रतिवादी को छल में डालने वाला हैतु | 
(घ ) लूषक--व्यंसक से प्राप्त आपत्ति को दूर करने वाला हेतु । 
आहरण 
चार प्रकार के आहरण ?५--- 
( के ) अ्रपाय :--हैयधघर्म का ज्ञापक दृष्टान्त । 
( ख ) उपाय :--आ्राह्य वस्तु के उपाय बताने वाला दृष्टान्त | 
( ग ) स्थापना क़र्म--स्वाभिमत की स्थापना के लिए प्रयुक्त किया जाने 
वाला दृष्टान्त | 
( घ ) द्रव्युत्पन्न-विनाश :--उत्पन्न दृषण का परिहार करने के लिए प्रयुक्त 
किया जाने वाला दृष्टान्त | 


उन  ५« -+ बन जन 


चार प्रकार के श्राहरश--दोष १ :--- 


( क ) अधर्मयुक्त :--अधमंबुद्धि उत्पन्न करने वाला दृष्टान्त | 
( ख ) प्रतिलोम :---अ्रपसिद्धान्त का प्रतिवादक दृष्टान्त | 
अथवा--“शठे शाख्यसमाचरेत्‌”--ऐसी प्रतिकूलता की शिक्षा देने वाला 
ट्ष्टान्त | 
(ग ) आत्मोपनीत :--परमत में दोष दिखाने के लिए दृष्टास्त रखना, जिससे 
स्वमत दूषित बन जाए | 
__( घ ) हुब्पनीत :--दोषपूश जिगमन वाला दृष्टान्त । 


कु 
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वाद के दोष* ५ 
( १ ) तज्जात दोष--बादकाल में आचरण आदि का दोष बताना अथवा 
प्रतिवादी से ज्षुब्ध होकर मौन हो जाना। 
(२ ) मतिमंग दोष--तत्त्व की विस्मृति हो जाना | 
( ३ ) प्रशास्तृ दोष---समानायक या सभ्य की ओर से होने वाला प्रमाद | 
(४ ) परिहरण दोष--अपने दर्शन की मर्यादा या लोक-रूढ़ि के अनुसार 
अनासेव्य का आसेवन करना अथवा आसेव्य का 
आसेवन नहीं करना श्रथवा वादी द्वारा उपन्यस्त हेतु का 
सम्यक प्रतिकार न करना । 
(५ ) स्वलक्षण दोष--अव्यासि, अतिज्यात्ति, असम्भव | 
(६ ) कारण-दोष--कारण ज्ञात न होने पर पदार्थ को अहेतुक मान लेना | 
(७ ) हैतु-दोष--असिद्ध, विरुद्, अनेकान्तिक | 
(८ ) संक्रामण-दोप--प्रस्तुत प्रमेय में अप्रस्तुत प्रमेथ का समावेश करना 
ग्रथवा परमत का अज्ञान जिस तत्त्व को स्वीकार नहीं 
करता उसे उसका मान्य तत्त्व बतलाना | 


(६ ) निग्रह-दोष :---छल आदि से निणहीत हो जाना | 

( * ०) ब्स्तु दोष (्‌ पक्तू-दोष ) १--प्रत्यक्षनिराकृत--शब्द अश्रावण है | 
२--अनुमान » शब्द नित्य है। 
३०“-प्रतीति ,, शशी अचन्द्र है | 
४-स्त वचन ,, में कहता हूँ, वह मिथ्या है । 
४--लोकरूद़ि ,, मनुष्य की खोपड़ी पवित्र है। 


विवाद 3८ 

( १ ) अपसरण--अवसर लाभ के लिए येन-केन प्रकारेण समय बिताना। 

(२ ) उत्सुकीकरण--अवसर मिलने पर उत्सुक हो जय के लिए वाद करना | 

(३ ) अनुल्लोमन--विवादाध्यक्ष को 'तताम! आदि नीति के द्वारा अनुकूल 
बनाकर अथवा कुछ समय के लिए ग्रतिवादी का पत्च 
स्वीकार कर उसे ऋनुकूल बनाकर वाद करना | 
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(४ ) प्रतिलोगन--सर्च-सामथ्यं-दशा में विवादाध्यक्ष अ्रथवा प्रतिवादी को 
प्रतिकूल बनाकर, वाद करना। 
(४५ ) संसेवन--अ्रध्यक्ष को प्रसन्‍न रख बाद करना | 
(६ ) मिभीकरण या सेदन--निर्यंय दाताओं में अपने समर्थकों को मिश्रित 
करके अ्रथत्रा उन्हें ( निर्णय दाताओं को ) 
प्रतिवादी का विरोधी बनाकर बाद करना | 
प्रमाण व्यवस्था का आगमिक आधार 
( १) प्रमेथ :-- 
प्रमेय अनन्त धर्मात्मक होता है। इसका आधार यह है कि वस्तु में 
अनन्त-पयंब होते हैं । 
(२ ) प्रमाण :--- 
प्रमाण की परिभाषा है--व्यवसायी ज्ञान या यथार्थ शान। इनमें पहली 
का आधार स्थानाज्ञ ( ३-३-१८४ ) का “्यवसाय” शब्द है। दूसरी का 
अधार ज्ञान और प्रमाण का पएृथक-पृथक्‌ निर्देशन है। शान यथार्थ और 
अयथाथ दोनों प्रकार का होता है, इसलिए ज्ञान सामान्य के निरूपण में 
शान पांच बतलाये हैं *९| 
प्रमाण यथार्थ ज्ञान ही होता है। इसलिए यथा ज्ञान के निरूपण में वे 
दो बन जाते हैं **| प्रत्यक्ष और परोक्ष । 
( ३ ) अनुमान का परिवार :-- 
अनुयोग द्वार के अनुसार श्रुतज्ञान परार्थ और शेष सब शान स्वाथ हैं | 
इस दृष्टि से तभी प्रमाण जो शानात्मक हैं, स्वार्थ हैं और बचनात्मक हैं, वे 
परार्थ हैं। इसीके आधार पर आचाये सिद्धसेन,** वादी देवसूरि प्रत्यक्ष को 
परार्थ मानते हैं **| 
अनुमान, आगम श्रादि की स्वाथ-परार्थ रूप द्विविधता का यही आधार है। 
(४ ) प्रमिति :-- 
प्रमाण का साधात्‌ फल है अजशान निशषृत्ति और व्यवहित फल है हेयबुद्धि 
ओर मध्यस्थबुद्धि | इसका आधार भ्रबण, शान, विज्ञान, प्रत्याख्यान और 
संग्रम का क्रम है। अ्रदण का फ़ल शान, ज्ञान का किज्ञान, विज्ञान का 
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प्रत्याह्यान और प्रत्याख्यान का फल है संगम। दर्शन्रवरण के क्लिय से 
'घुनना' मिलता है। भुत-अ्र्थ में शानावरण के बिलय से अ्रवग्रह, हा, अवाय 
और धारणा--ये द्वोते हैं। इनसे शान होता है, अशान की निवृत्ति होती है। 
आशान की निक्ति होमे पर विज्ञान होता है--हैय, उंपादेय की बुद्धि बनती 
है। इसके बाद देय का प्रत्याख्यान--त्याग होता है | द्याग के पश्चात्‌ संयम | 
आध्यात्मिक दृष्टि से यावन्मात्र पर-संयोग है, वह हेय है। पर-संयोग मिटने 
पर संयम आता है, अपनी स्थिति में रमण होता है | बह बाहर से नहीं ऋताता, 
इसलिए उपादेय कुछ भी नहीं | लौकिक दृष्टि में हैय और उपादेय दोनों होते 
हैं। जो वस्तु न ग्राह्म होती है और न अप्राह्म, वहाँ मध्यस्थ बुद्धि बनती है 
अथवा हर और शोक दोनों से बचे रहना, वह मध्यस्थ बुद्धि है *?| 

इनके अतिरिक्त व्यात्ति, श्रभाव, उपचार आदि के भी बीज मिलते हैं। 

जैन प्रमाण और परीक्षा-पद्धति का विकास इन्हीं के आधार पर हुआ है। 
दूसरे दर्शनों के उपयोगी अ्रंश अपनाने में जेनाचार्यों को कभी आपसि नहीं 
रही है। उन्होंने अन्य-परम्पराओं की नई सूकों का हमेशा झादर किया है 
ओर अपनाया है। फिर भी यह निर्विवाद है कि उनकी नन्‍्याय-परम्परा स्वथा 
स्वृतन्त्र और मौलिक है ओर भारतीय नन्‍्याय-शास्त्र को उसकी एक बड़ी 
देन है । 
अनेकान्त व्यवस्था 

अआागम साहित्य में सिर्फ ज्ञान और ज्ञेय की प्रकीर्ण मीमांसा ही नहीं 


मिलती, उनकी व्यवस्था भी मिलती है । 
सूत्र कृताड़ ( २-४५ ) भें विचार और आचार, दोनों के बारे में अनेकान्त 


का तलस्पशी विवेचन मिलता है। भगवती और सूत्रकृताड़ में अनेक मतवादों 
का निराकरण कर स्वपक्ष की स्थापना की गईं है | 

इन बिखरी मुक्ताओ्ों को एक धागे में पिरोने का काम पहले-पहल आचाये 
“मास्वाति' ने किया | उनका तत्त्वार्थ सूत्र जेन न्याय किकास की पहली 
रश्मि है| थों कहना चाहिए कि विक्रम पहली-दूसरी शताब्दी के लगभग जैन 
परम्परा में प्रमाण नयैरधिगम्‌' सुत्र के रूप में स्वतन्त्र प्ररीक्षाओली का 
शिल्लान्पांस हुआ ** | 
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धार्मिक मतवादों के पारस्परिक संघर्ष ज्यों-ज़्यों बढ़ने लगे और अपनी 
मान्यताओं को युक्तियोँ द्वारा समर्थित करना अनिवार्य हो गया, तब जेन 
आचायों ने भी अपनी दिशा बदली, अपने सिद्धान्तों को युक्ति की कसौदी 
पर कस कर जनता के सामने रखा | इस काल में अनेकान्त का विकास हुआ | 

अ्टिसा की साधना जैनाचायों का पहला लक्ष्य था। उससे हटकर मत- 
प्रचार करने को वे कभी लालायित नहीं हुए। साधु के लिए पहले 
“आत्मानुकम्पी! ( अहिंसा की साधना में कुशल ) होना जरूरी है। जैन- 
आ्राचारयों की दृष्टि में विवाद या शुष्क तर्क का स्थान केसा था, इस पर महान्‌ 
तार्किक आचार्य सिद्धसेन की “वादद्वात्रिशिका” पूरा प्रकाश डालती है*” | 

हरिभद्रसूरि का वादाष्टक भी शुष्क तक पर सीधा प्रहार है। जैनाचार्यों 
ने तार्किक आलोक में उतरने की पहल नहीं की, इसका अथ उनकी ताक्किक 
दुर्बलता नहीं किन्तु समताबृत्ति ही थी। 

वाद-कथा ज्षेत्र में एक और गौतम प्रदर्शित छल, जल्प, वितंडा, जाति 
ओर निग्रह की व्यवस्था और दूसरी ओर अहिंसा का मांगे कि--“अ्रन्य 
तीर्थों के साथ बाद करने के समय आत्म-समाधि वाला मुनि सत्य के साधक 
प्रतिशा, हेतु और उदाहरण का प्रयोग करे और यों बोले कि ज्यों प्रतिपन्षी 
अपना विरोधी न बने” * "| सत्य का शोधक और साधक “अ्रप्नतिज्ञ होता है 
वह असत्य-तत्व का समथन करने की प्रतिशा नहीं रखता?--यह एक समस्या 
थी, इसको पार करने के लिए अनेकान्त दृष्टि का सहारा लिया गया ४», 

अ्रनेकान्त के विस्तारक श्वेताम्बर-परम्परा में “सिद्धसेन'” और दिगम्बर- 
परम्परा में 'समम्तभद्र' हुए। उनका समय विक्रम की ४५वीं ६ंठी श्ती के 
लगभग माना जाता है। सिद्धसेन ने ३२ द्वात्रिेशिका और सनन्‍्मति की रचना 
करके यह सिद्ध किया कि निर््रन्थ-प्रवचन नयों का समूह विविध सापेक्त दृष्टियों 
का समन्वय है ४<। एकान्त-ईदैष्टि मिथ्या होती है। उसके द्वारा सत्य नहीं 
पकड़ा जा सकता | जितने पर समय हैं**, वे सब नयवाद हैं | एक दृष्टि को 
ही एकान्त रूप से पकड़े हुए हैं । इसलिए वे सत्य की ओर नहीं ले जा सकते | 
जिनआ्रवचन में नित्यवाद, अनित्यबाद, काल, स्वभाव, नियति आदि सब 
हष्टियों का समन्वय होता हैं, इसलिए, यह “सत्य” क्रा सीधा मा है। 
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इसी प्रकार आचाय समम्तभद्र ने अपनी प्रसिद्ध कृति आतत मीम॑ंसा में 
बीतराग को श्रास सिद्ध कर उनकी अनेकान्त वाणी से 'सत्‌' का यथार्थ ज्ञान 
होने का विजय-धोष किया। उन्होंने ब्रस्ति, नास्ति, अस्ति-नास्ति और 
अवक्तव्य--इन चार भंगों फे द्वारा सदेकान्तवादी सांख्य, असदेकान्तवादी 
माध्यमिक, सर्वधा उभयवादी वैशेषिक और अ्बवाच्येकान्तबादी बौद्ध के 
दुरामहबाद का बड़ी सफलता से निराकरण किया | भेद-एकान्त, अमेद एकान्त 
आदि अनेक एकान्त पक्षों सें दोष दिखाकर अलेकान्त की व्यापक सत्ता का पथ 
प्रशस्त कर दिया । 


स्थादबाद--सप्तमंगी और नय की विशद्‌ यौजना में इन दोनों आचार्यों 
की लेखनी का चमत्कार आज भी सर्व सम्मत है। 


प्रमाण-व्यवस्था 


अचार्य सिद्धसेन के न्‍्यायावतार में प्रत्यक्ष, परोक्षच, अनुमान और उसके 
अवययों की जवां प्रमाण-शास्त्र की स्वतन्त्र रचना का द्वार खोल देती है | 
फिर भी उसकी आत्मा शैशवकालीन-सी लगती है। इसे बौवन श्री तक ले 
जाने का श्रेष दिगम्बर आचाये अकलंक को है। उनका समय विक्रम की 
आठवों-नौबीं शताब्दी हैं। उनके “लघीयस्त्रय”', न्याय विनिश्चय”' और 
प्रमाणसंग्रह' में मिलने वाली प्रमाण-व्यवस्था पूणं विकसित है। उत्तरबत्तीं 
श्वेताभ्बर और दिगम्बर दोनों घाराओं में उसे स्थान मिला है। इसके बाद 
समय-समय पर अनेक अआ्ाचार्यों द्वारा लाक्षणिक ग्रन्थ लिखे गए। दसवों 
शताब्दी की रचना माशणिक्यनंदी का परीक्षा मुख मए्डन!', बारहवीं शताब्दी 
की रचना वादिदेवसूरी का प्रमाण नय तक्तालोक' और आचाय हेमचन्द्र की 
प्रमाण-मीमांस!”, पन्द्रहवों शताब्दी की रचना घमंभूषण की ्यायदीपिका!, 
१प्यीं शताब्दी की रचना यशोविजयजी की “जैन तक॑ भाधा'--यह काफी 
प्रसिद्ध है। इनके अतिरिक्त बहुत सारे लाक्षणिक ग्रन्थ श्रभी तक अप्रसिद्ध 
भी पड़े हैं। इम लाक्षणिक अन्धों के अतिरिक्त दाशनिक चर्चा और प्रमाण 
के लक्षण की स्थापना और उत्थापना में जिनका योग है, थे भी प्रचुर 
मात्रा में हैं। 
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स्वतः प्रामाण्य निशचय 
परत: प्रामाण्य निश्चय 
अयथार्थ ज्ञान या समारोप 
विपर्यय 

संशय 

अनध्यवसाय 

अयथार्थ ज्ञान के हैतु 
अयथार्थ ज्ञान के दो पहलू 
प्रमाण-संख्या 

प्रमाण-मैद का निमित्त 
प्रमाण-विमाग 

ज्ञान 


प्रमाण का लक्षण क्‍ 

यथार्थ ज्ञान प्रमाण है | ज्ञान और प्रमाण का व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है । 
शान व्यापक है और प्रमाण ब्याप्य | ज्ञान यथार्थ और अयथार्य दोनों प्रकार 
का होता है। सम्यक निर्णायक शान यथार्थ होता है और संशय-विपर्यय आदि 
शान अयथाय।| प्रमाण सिर्फ यथार्थ-शान होता है। वस्तु का संशय आदि से 
रहित जो निश्चित ज्ञान होता है, वह प्रमाण है | 
ज्ञान की करणता 

प्रमाण का सामान्‍य लक्षण है--प्रमाया: करण प्रमाणम्‌' प्रमा का करण 
ही प्रमाण है। तदूबति तत्पकारानुभवः प्रमा'--जो वस्तु जैसी है उसको बेंसे 
ही जानना 'प्रमा' है। करण का अर्थ है साधक्तम। एक अथ की सिद्धि में 
अनेक सहयोगी होते हैं किन्तु बे सब 'करण' नहीं कहलाते | फल की सिद्धि में 
जिसका व्यापार अव्यवहित ( प्रकृष्ट उपकारक ) होता है वह “करण कहलाता 
है। कलम बनाने में हाथ और चाकू दोनों चलते हैं किन्तु करण चाकृ ही 
होगा | कलम काटने का भनिकटतम सम्बन्ध चाकू से है, हाथ से उसके बाद | 
इसलिए हाथ साधक झौर चाकू साधकतम कहलाएगा | 

प्रमाण के सामान्‍य लक्षण में किसी को आपत्ति नहीं है। विवाद का 
विषय 'करणु' बनता है। बौद्ध सारूप्य और योग्यता को 'करण' मानते हैं, 
नैयायिक सन्निकर्ष और ज्ञान इन दोनों को, इस दशा में जैन सिर्फ ज्ञान को 
ही करण मानते हैं *। सन्निकष, योग्यता आदि अथ्थ बोध की सहायक 
सामभी है। उसका निकट सम्बन्धी ज्ञान ही है और वही ज्ञान ओर शेय के 
बीच सम्बन्ध स्थापित करता है। 

प्रमाण का फल होता है अशान निवृत्ति, इष्ट-वस्तु का ग्रहण और अ्रमिष्ट 
वस्तु का त्याग। यह सब प्रमाण को ज्ञान खरूप माने बिना हो नहीं सकता | 
इसलिए अथ के सम्बक अनुभव में 'करण' बनने का भेय शान को ही मिल 
सकता है | 


१8४ | जन दर्शन के मौलिक तत्त्व 
प्रमाण की परिभाषा का क्रमिक परिष्कार 


प्रामा णिक क्षेत्र में प्रमाण की अनेक धाराएं वहीं, तब जेन श्राचायों की 
भी प्रमाण की खमन्तव्य-पोषक एक परिभाषा निश्चित करनी पड़ी | जैन 
विचार के अनुसार प्रमाण की श्रात्मा निर्णायक ज्ञान! है। जैसा कि आचार्य 
बिदानन्द ने लिखा है-- 


(तत््वा्थव्यवसाय व्मज्ञानं मानमितीयता | 
लक्षणन गतार्थत्वातू, व्यथंमन्यद्‌ विशेषणम्‌ ||! 
--तत्वा श्लो० १-१०-७७ | 


पदार्थ का निश्चय करने बाला ज्ञान प्रमाण! है। यह प्रमाण का लक्षण 
पर्यात है ओर सब विशेषण व्यर्थ हैं किन्तु फिर भी परिभाषा के पीछे जो कई 
विशेषण लगे उसके मुख्य तीन कारण है-- 

( १) दूसरों के प्रमाण-लक्षुण से अपने लक्षण का पृथककरण | 

(२ ) दूसरों के लाकज्षणिक दृष्टिकोण का निराकरण | 

(३ ) बाधा का निरसन | 


अआचाय सिद्धसेन ने प्रमाण का लक्षण बतलाया है--प्रमाणां 
खपराभासि ज्ञानं बाधविवर्जितम! *--प्व और पर को प्रकाशित करने वाला 
अबाधित ज्ञान प्रमाण है। परोक्ष शानवादी मीमांसक झ्ञान को स्वप्रकाशित 
नहीं मानते। उनके मत से ज्ञान है---इसका पता अ्थ प्राकस्थात्मक श्रथापत्ति 
से लगता है। दूसरे शब्दों में, उनकी दृष्टि में शान अर्थज्ञानानुमेय है। अर्थ 
को हम जानते हैं'-- यह अर्थश्ञान ( अर्थ प्राकथ्य है )। हम अर्थ को जानते 
हैं इससे पता चलता है कि अ्रथ को जानने वाला शान है। श्रर्थ की जानकारी 
के द्वारा शान की जानकारी होती है'--यद परोक्ष शानवाद है "| शानान्तर- 
बेद ज्ञानवादी नेयायिक--बवैशेषिक शान को शानान्तरवेद्य मानते हैं। उनके 
मतानुसार प्रथम ज्ञान का प्रत्यक्ष एकात्म-समवायी दूसरे शान से होता है। 
इैश्वरीय ज्ञान के अतिरिक्त सब ज्ञान परप्रकाशित हैं, प्रमेय हैं। अचतन 
जञानवादी सांख्य प्रकृति-पर्यायात्मक शान को अचेतन मानते हैं। उनकी दृष्टि 
में शान प्रकृति की पर्याय--विकार है, इसलिए बह अरचेतन है| 
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उक्त परिमाषा में आया हुआ स्व-श्राभासिः शब्द इनके निराकरण की 
और संकेत करता है | 

जैन-दृष्टि के अनुसार शान 'स्व-अवभासि' है ५) ज्ञान का स्वरूप शान 
है, यह जानने के लिए. श्र्थ प्राकव्य ( अर्थ बोध ) की अपेक्षा नहीं है । 

( १ ) ज्ञान प्रमेय ही नहीं, ईश्वर के शान की भांति प्रमाश भी है | 

( २ ) शान अचेतन नहीं--जड़ प्रकृति का विकार नहीं, आत्मा का 
गुण है 

शानाद तवादी बौद्ध ज्ञान को ही परमार्थ-सत्‌ मानतें हैं, बाह्य पदार्थ को 
नहीं "| इसका निराकरण करने के लिए पर आमासि' विशेषण जोड़ा 
गया | 

जन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान की भांति बाह्य वस्तुओं की भी पारमार्थिक- 
सत्ता है *| 

बिपयेय आदि प्रमाण नहीं हैं, यह बतलाने के लिए, बाघ बिवर्जित' 
विशेषण है | 

समूचा लक्षण तत्काल प्रचलित लक्षणों स जेन लक्षण का प्रथककरण करने 
के लिए है | 

आचाय अकलंक ने प्रमाण के लक्षण में अनधिगताथंग्राहीः विशेषण 
लगाकर एक नई परम्परा शुरू कर दी '| इस पर बौद्ध आचाय पधर्मकीर्ति 
का प्रभाव पड़ा ऐसा प्रतीत होता है। न्‍्याय-वैशेषिक और मीमांसक 
धारावाहिक ज्ञानं ( अधिगत शान--णहीतग्राही शान ) को प्रमाण मानने के 
पक्ष मं थ और बोद्ध विपक्ष में | आचार्य अकलक ने बौद्ध दर्शन का साथ दिया | 
आचार्य अकलंक का प्रतिविभ्व आचार्य माशिक्य नन्‍्दी पर पड़ा। उन्होंने 
यह माना कि 'स्वापूर्वार्थ व्यवसाय त्मक ज्ञानं प्रसाणम--स्व और अ्रपूर्व अर्थ का 
निश्चय करने वाला शान प्रमाण है *९। इसमें आचाय अ्रकलंक के मत का 
“अपूर्” शब्द के द्वारा समर्थन किया | 

वादिदेव सूरी ने 'स्वपरव्यवसायिशानं प्रमाणम) इस सूत्र मे माणिक्य 
नन्‍्दी के 'अपूर' शब्द को ध्यान नहीं दिया ११| 

इस काल में दो धाराए चल पड़ों। दिगम्बर आचायों ने यहीत-आही 
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धाराबाही ज्ञान को प्रमाण नहीं माना| श्वेताम्बर आचाये इसको प्रमाण 
मानते थे। दिगम्बर आचाय विद्यानन्द ने इस प्रश्न को खड़ा करना उच्तित 
ही नहीं समझा उन्होंने बड़ी उपेज्षञा के साथ बताया कि-- 
अहीतमगहीत॑ वा, स्वार्थ यदि व्यवस्यति। 
तन्‍न लोके न शास्त्रेषु. विंजहाति अमाणताम | 
-श्लोक बार्तिक १-१०-७८ | 

स्व और पर का निश्चय करने वाला ज्ञान प्रमाण है, चाहे वह शहीतग्राही 
हो, चाहे अग्हीतग्राही | 

आचार्य हेमचन्द्र ने लक्ष॑ण-सूत्र का परिष्कार ही नहीं किया किस्तु एक 
एसी बात सुकाई, जो उनकी सूकम तक-हृष्टि की परिचायक है--'शान स्व- 
प्रकाशी होता अबरश्य है, फिर भी बह प्रमाण का लक्षण नहीं बनता ?*।] 
कारण कि प्रमाण की भांति अपग्रमाण--संशय बिपर्यय ज्ञान भी स्वसंविदित 
होता है। पृर्वाचायों ने “स्वनिर्णय को लक्षण भे॑ रखा है, वह परीक्षा के 
लिए है, इसलिए वहाँ कोई दोष नहाों आता”--यह लिख कर उन्होंने अपने 
पू्व॑जों के प्रति अन्त आदर सूचित किया है | 

आचाये हेमचन्द्र की परिभाषा-सम्यगर्थ निणंयः प्रमाणम--अत्रथ का 
सम्यक निर्णय प्रमाण है। यह जेन-प्रमाश-लक्षण का अन्तिम परिष्कृत 
रूप है । 

आ्राचार्य तुलसी ने 'यधार्थज्ञानं प्रमाणम'-यथार्थ ( सम्यक्‌ ) शान 
प्रमाण है ” *| इसमे अर्थ पद को भी नहीं रखा | ज्ञान के यथार्थ और अयधा्थ--- 
ये दो रूप बाह्य पदार्थों के प्रत्ति उसका व्यापार होता है, तब बनते हैं। 
इसलिए अर्थ के निशंय का बोध “यथार्थ! पद अपने आप करा देता है **। 
यदि बाद्य अर्थ के प्रति ज्ञान का व्यापार नहों होता तो लक्षण में यथार्थ-पद 
के प्रयोग की कोइ आवश्यकता ही नहीं होती । 
प्रामाण्य का नियामक तत्त्व 

प्रमाण सत्य होता है, इसमें कोई द्वंध नहीं, फिर भी सत्य की कसौटी 
सबकी एक नहीं है। ज्ञान की सत्यता था प्रामाण्य के नियामक तत्व मिन्र- 
भिन्न माने जाते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार बह याथाथ्य है। याथार्थ्य का 
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झार्थ है---कान की तथ्य के साथ संगति! १५ शान अपने प्रति सत्य ही होता 
है। प्रमेय के साथ उसकी संगति मिश्चित नहीं होती, इसलिए उसके दो रूप 
बनते हैं तथ्य के साथ संगति हो, बह सत्य शान और तथ्य के साथ संगतिन 
हो; वह झसत्य शान | | 

अबा घितत्व, अ्रप्रसिद्ध श्र्थःख्यापन या अपूर्व अ्र्धधापण, अविसंबादित्व 
या संवादीप्रद्सि, प्रवृत्तितामथ्य या क्रियात्मक उपयोगिता--ये संत्य की 
कसौटियां हैं, जो भिन्‍न-मभिन्‍न दाशंनिकों द्वारा स्वीकृत और निराकृत होती 
रही हैं । 

अचाय विद्यानन्द अबाधितत्वबाधक प्रमाण के अभाव या कथनों के 
पारस्परिक सामज्जस्य को प्रामाण्य का नियामक मानते हैं * *| सम्मति-टीका- 
कार आचाय अभयदेव इसका निराकरण करते हैं १९। आचार्य अकलंक 
बोद्ध और मीमांसक अप्रसिद्ध अथथ-ख्यापन (अज्ञात अर्थ के शञापन) की प्रामाण्य 
का नियामक मानते हैं १<। वादिदेव सूरि और आचार्य देमचन्द्र इसका निरा- 
करण करते हैं **। 

संवादीप्रवृत्ति और प्रवृत्तिसामथ्यं---इन दोनों का व्यवहार सबं-सम्मत है| 
किन्तु ये प्रामाण्य के मुख्य नियामक नहीं बन सकते । संव[दक शान प्रमेयाव्य मि- 
चारी ज्ञान की भांति व्यापक नहीं है| प्रत्येक निणुय में तथ्य के साथ शान की 
संगठि अपेक्षित होती है, वेसे संवादक ज्ञान प्रत्येक निर्णय में अपेक्षित नहीं 
होता | वह क्‍्वचित्‌ ही सत्य को प्रकाश में लाता है| 

प्रवृत्ति सामथ्य अर्थ-सिद्धि का दूसरा रूप है। शान तब तक मत्य नहीं 
होता, जब तक बह फलदायक परिणामों द्वारा प्रामाणिक नहीं बन जाता । यह 
भी सावंदिक सत्य नहीं है। इसके बिना भी तथ्य के साथ ज्ञान की संगति 
होती है| क्‍्यचित्‌ यह “सत्य की कसौटी” बनता है, इसलिए यह अमान्य भी 
नहीं है । 
प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्पत्ति 

प्रामाण्य और अग्रामाएय की उत्पत्ति परतः होती है। शानोत्यादक सामग्री 
में मिलने वाले भुण और दोष क्रशःआामाण्य और अप्रामाश्य के निमिस बनते 
हैं **। ज़िर्विशेषण सामब्री से यदि थे दोनों उत्पन्न होते सो इन्हें स्वतः माणा 
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जाता किन्तु ऐसा होता नहीं । ये दोनों सबिशेषण सामग्री से पैदा होते- हैं; जसे 
शुणवत्‌--सामग्री से प्रामाण्य और दोषदत्‌ू--सामंग्री से अ्रप्रामाण्य। अर्थ का 
परिर्छेद प्रमाण और भग्रमाण दोनों में होता है | किन्तु अ्रप्ममाण (संशय-विपयेयव) 


में अर्थ-परिच्छेद यथा्थ नहीं होता और प्रमाण में बह यथार्थ होता 
है। अयथाय-परिच्छेद की भांति यथाथं-परिच्छेद भी सहेतुक होता है। दोष 


मिट जाए, मात्र इससे यथार्थता नहीं आती | वह तब आती है, जब गुण 
उसके कारण बने। जो कारण बनेगा वह पर” कहलाएगा | ये दोनों विशेष 
स्थिति सापेक्ष हैं, इसलिए इनकी उत्पत्ति पर' से होती है। 
प्रामाण्य निश्चय कै दो रूप स्वतः और परतः*' 

जानने के साथ-साथ “यह जानना ठीक है” ऐसा निश्चय होता है, वह 
स्वतः निश्चय है । 

जानने के साथ-साथ "यह जानना ठीक है” ऐसा निश्चय नहीं होता तब 
दूसरी कारण सामग्री से--संवाटक प्रत्यय से उसका निश्चय किया जाता है, 
यह परतः निश्चय है ( जैन प्रामाश्य और अ्प्रामाण्य को स्वतः भी मानते 
हैं और परतः भी ) | 
स्वतः प्रामाण्य निश्चय 

विषय की परिचित दशा में ज्ञान की स्वतः प्रामाणिकता होती है। इसमें 
प्रथम ज्ञान की सचाई जानने के लिए. विशेष कारणों की आवश्यकता नहीं 
होती | जैसे कोई व्यक्ति अपने मित्र के घर कई बार गया हुआ है | उससे 
भलीमांति परिचित है | बह मित्र यह को देखते ही निस्सम्देह उसमें प्रविष्ट 
हो जाता है। “यह मेरे मित्र का घर हैं” ऐसा शान होने के समय ही उस 
जञानगत सचाई का निश्चय नहीं होता तो वह उस घर में प्रव्िष्ठ नहीं होता । 
परतः प्रामाण्य निश्चय 

विषय की अपरिचित दशा में प्रामाण्य का निश्चय परतः होता है। शान 
की कारण सामग्री से उसकी सचाई का पता नहीं लगता तब विशेष कारणों 
की सहायता से उसकी प्रामाणिकता जानी जाती है, यही परतः प्रामाण्य है | 
यहले सुने हुए चिह्ों के आधार पर अपने मित्र के घर के पास पहुंच जाता है, 
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फिर भी उसे यह सन्देह हो सकता है कि यह घर मेरे मित्र का है या किसी 
इसरे का १ उस समय किसी जानकार व्यक्ति से पूछने पर प्रथम शान की साई 
मालूम हो जाती है। यहाँ शान की सचाई का दूसरे की सहायता से पता 
लगा, इसलिए यह परतः ग्रामाण्य है। विशेष कारख-सामग्री के दो प्रकार 
हैं--( १) संबादक प्रमाण अ्थबा (२) बाधक प्रमाण का अभाव | 

ज़िस प्रमाण से पहले प्रमाण की साई का निश्चय होता है, उसका 
प्रामाएय-निश्चय परत्तः नहीं होता | पहले प्रमाण के प्रामाण्य का निश्चय 
कराने वाले प्रमाण की प्रामाशिकता परतः मानने पर प्रमाण की शूबु॒ला का 
अन्त नहीं होता ओर न अन्तिम निश्चय ही हाथ लगता है। संबादक प्रमाण 
किसी दूसरे प्रमाण का ऋणी बन कर सही जानकारी नहीं देता । कारण कि उसे 
जानकारी देने के समय उसका ज्ञान करना नहीं है। अ्रतः उसके लिए स्वतः 
या परत! का प्रश्न ही नहीं उठता | 

“प्रामाण्य का निश्चय स्वतः, और परतः होता है* २,” यह विभाग विषय 
(आध्यवस्त) की अपेक्षा से है | ज्ञान के स्वरूप-अहण की अपेक्षा उसका प्रामाण्य 
निश्चय अपने आप होता है । 
अयथार्थ ज्ञान या समारोप ( विपयंय, संशय और अनध्यवसाय ) 

. एक रस्सी के बारे में चार व्यक्तियों के शान के चार रूप हैं :-- 

पहला---यह रस्सी है--यथार्थ ज्ञान । 

दूसरा--यह साँप है--विपयंय ! 

तीसरा--यह रस्सी है या साँप है 7/--संशय । 

चौथा--रस्सी को देख कर भी अन्यमनस्कता के कारण ग्रहण नहीं करता--- 
अनध्यवसाय । 

पहले व्यक्ति का ज्ञान सही है | यही प्रमाण होता है, जो पहले बताया जा 
चुका है। शेष तीनों व्यक्तियों के ज्ञान में वस्तु का सम्यक निर्णय नहीं होता, 
इस लिए. वे अयथार्थ हैं | 
विपर्यय २३3 

विपयेय निश्चयात्मक होता है किन्तु निश्चय पदार्थ के असली स्वरूम के 
जिपरीक्ञ दोहा है। जिठनी मिरपेज्ञ एकान्त-दष्टियां होढ़ी है, वे सब विपर्यय 
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की कोटि में आती हैं । पदार्थ अपनी गुणात्मक सत्ता की दृष्टि से नित्य है 
और अ्रवस्थाभेद की दृष्टि से अनित्य । इसलिए उसका समष्टि रूप बनता 
है--पदार्थ नित्य भी है और अनित्य भी। यह सम्यक्‌ ज्ञानं है इसके विपरीत 
पदार्थ नित्य ही है अथवा पदार्थ अनित्य ही है--वहं विपर्यय ज्ञान है | 

अनेकान्त दृष्टि से कहा जा सकता है.कि पदार्थ कथंचित्‌ नित्य . ही है, 
कर्थाचत्‌ अनित्य ही है।' यह निरपेक्ष नहीं किन्तु कथंचित्‌ यानी शुण्गात्मक 
सत्ता की अपेत्षा नित्य ही है श्र परिणमन की अपेक्षा अनित्य ही है | 

पदाथ नष्ट नहीं होता, यह प्रमाण-सिद्ध है। उसका रूपान्तर होता है, यह 
प्रद्मज्षसिद्ध है । इस दशा में पदार्थ को एकान्ततः नित्य या अनित्य मानना 


सम्यगू-निर्णय नहीं हो सकता। 
विपरीत ज्ञान के सम्बन्ध में विभिन्‍न दशनों में विभिन्‍न धारणाए हैं :-- 


सांख्य योग और मीमांसक (प्रभाकर) इसे “विवेकाख्याति** या अद्याति 
बेदान्त अनिवचनीय ख्याति*", बौड्ध ( योगाचार ) आत्म-ख्याति* *! 
कुमारिल (€ भट्ट ) नैयायिक-बेशेषिक “विपरीतख्याति *», या ( अन्यथा 
ख्याति ) और चार्वाक अछुयाति ( निरावलम्बन ) कहते हैं | 
जेन-हृष्टि के अनुसार यह 'सत-असत्‌ ख्याति” है| रस्सी म॑ प्रतीत होने 
बाला साँप स्वरुपतः सत्‌ और रस्सी के रूप में असत्‌ है। शान के साधनों की 
बिकल दशा में सत्‌ का असत के रूप में अहण होता है, यह 'सदसतख्यात्ति' है। 
संशय ८ 
. ग्राह्य बस्तु की दूरी, अ्रंधरा, प्रमाद, व्यामोह आदि-आदि जो विपयंय के 
कारण बनते हैं, वे ही संशय के कारण हैं। हेतु दोनों के समान हैं फिर भी 
उनके स्वरूप में बड़ा अन्तर है| विपर्यय में जहाँ सत्‌ मे अ्रसत्‌ का निरणुय 
होता है, वहाँ संशय में सत्‌ था असत्‌ किसी का भी निशुय नहीं होता | संशय 
ज्ञान की एक दोलायमान अवस्था है। बह यह या वह' के घेरे को तोड़ नहीं 
सकता । उसके सारे विकल्प अनिर्णायक होते हैं | एक सफेद चार पैर और सोंग 
बाले प्राणी को दूर से देखते ही मन विकल्प से भर जाता है--क्या यह गाय है 
अथवा गबय--+रोम १ 
(निर्यायक पिकशव संशय नहीं होता, यह हमें वाद रखना होगा । पदार्थ के 
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बारे में श्रभी-अभी हम दो विकल्प कर आये हैं--पदार्थ मित्य भी है और 

अनित्य भी! | यह संशय नहीं है । संशय था अनिर्णायक विकल्प बह होता 
है, जहाँ पदार्थ के एक धर्म के बारे में दो विकल्प होते हैं। अनेक धर्मात्मक 
बस्तु के अनेक धर्मों पर होने वाले अनेक विकहप इसलिए निर्णायक होते हैं कि 
उनकी कल्पना आधार शत्य नहीं होती | स्थाद्माद्‌ फे प्रामाणिक विकल्पों-- 
भंगों को संशयबाद कहने बालों को यह स्मरण रखना चाहिए, ! 
अनध्यवसाय 

अ्रनध्ययसाय आलोचन मात्र होता है। किसी पक्षी को देखा और एक 
शअ्रलोचन शुरू हो गया--इस पक्षी का क्या नाम है? चलते-चलते किसी 
पदार्थ का स्पशं हुआ। यह जान लिया कि स्पर्श हुआ है किन्तु किस बस्तु 
का हुआ है, यह नहीं जाना । इस ज्ञान की आलोचना में ही परिसमाप्ति हो 
जाती है, कोई निर्णय नहीं निकलता। इसमें वस्तु-स्वरूप का श्रन्यथा प्रहण 
नहीं होता, इसलिए यह विपयंय से भिन्‍न है और यह विशेष का स्पश नहीं 
करता, इसलिए संशय से भी मिन्‍न है। संशय में व्यक्ति का उल्लेख हीता है | 
यह जाति सामान्य विषयक है। इसमेंपक्षी और स्पश की के ध्यक्तिका 
नामोह्लेख नहीं होता | 

अनध्यवसाय वास्तव में अयथार्थ नहीं है, अपूर्ण है। वस्तु जैसी है उसे 
विपरीत नहीं किन्तु उसी रूप में जानने में अक्षम है। इसलिए, इसे अ्रयथार्थ 
ज्ञान की कोटि में रखा है। अनध्यवसाय को अ्रयथार्थ उसी दशा में कहा ज़ा 
सकता है, जबकि यह 'अआलोचन मात्र' तक ही रह जाता है। अ्रगर यह आगे 
बढ़े तो अवग्रह के अन्तर्गत हो जाता है **। 
अयधार्थ जान के हैत 

एक ही प्रमाता का ज्ञान कभी प्रमाण बन जाता है और कभी अप्रमाण, 
यह क्‍यों १ जेन-दृष्टि भें इसका समाधान यह है कि यह सामप्री के दोष से 
होता है । 

प्रमाता का ज्ञान निरावरण होने पर ऐसी स्थिति नहीं बनती। उसका 


ज्ञान अप्रमाण नहीं होता। यह स्थिति उसके सोबरण ज्ञान की दशा में 
बनती है **॥ 
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ज्ञान की सामग्री द्विबिध होती है--( १ ) आन्तरिक और (२) बाह्य | 
खअान्तरिक सामग्री है, प्रमाता के शञानावरण का विलय। आवरण के ताश्सम्य 
के अनुपात में जानने की न्‍्यूनाधिक शक्ति होती है| शान के दो क्रम ईँ--आपत्म- 
प्रत्यक्ष और आत्म-परोक्ष। श्रात्म प्रत्यक्ष जितनी यीग्वता विक्वित होने पर जानने 
के लिए बाह्य सामग्री की अपेक्षा नहीं होती। आत्म-परोक्ष शान की दशा में 
बाह्य सामग्री का महत्त्वपूर्ण स्थान होता है | इन्द्रिय और मन के द्वारा होने 
वाला ज्ञान बाह्य सामग्री-सापेक्ष होता है। पौदूगलिक इन्द्रियां, पौदगलिक 
मन, आलोक, उचित सामीष्य या दुरत, दि, देश, काल आदि-आदि बाह्य 
सामग्री के अंग हैं | 

अयथार्थे ज्ञान के निमित्त प्रमाता और बाह्य सामग्री दोनों हैं। आवरण 
बिलय मन्द होता है और बाह्य सामग्री दोषपूर्ण होती है, तब अयधार्थ शान 
होता है। आवरण विलय की मन्दता में बाह्य सामग्री की स्थिति मह्त्यपूर्ण 
होती है। उससे शान की स्थिति में परिबतन आता है। तात्पय यह है कि 
अयथार्थ शान का निमित्त शान-मोह है और शान-मोह का निमित्त दोष्पूण 
सामग्री है। परोक्षशन-दशा में चेतना का विकास होने पर मी अ्रदृष्ट सामग्री 
के अभाव में यथार्थ बोध नहीं होता । अर्थ-बोध ज्ञान की योग्यता से नहीं 
होता, किन्तु उसके व्यापार से होता है। सिद्धान्त की भाषा में लब्धि प्रमाण 
नहीं होता । प्रमाण होता है उपयोग | लब्धि ( ज्ञानावरण बिलय जन्य आत्म- 
योग्यता ) शुद्ध ही होती है। उसका उपयोग शुद्ध या अशुद्ध ( यथार्थ या 
ब्रयथार्थ ) दोनों प्रकार का होता है। दोषपूर्ण श्ञान-सामग्री शानावरण के 
उदय का निमित्त बनती है। शानावरण के उदय से प्रमाता मूढ़ बन जाता है | 
यही कारण है कि वह श्ञानकाल में प्रदत्त होने पर भी शव की यथार्थता को 
नहीं जान पाता । ' 

संशय और विपयंय के काल में प्रमाता जो जानता है, बह शानावरण का 
परिणाम नहों किन्तु बह यथाथ नहीं जान पाता, वह अज्ञान शानावरण का 
फ्रिणाम है। समारोपशान में अ्ज्ञान ( बधाथ-शान के अभाव ) की मुख्यता 
होती है, इसलिए मुख्य बृत्ति से उसे ज्ञानावरण के उदय का परिणाम कहा 
जाता है। वस्तुवृत्या जितना ज्ञान का ब्यापार है, वह शानाधरश के विलय 
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का परिणाम है और उसमें जितना यथार्थ ज्ञान का श्रमाव है, वह शानाबरण 
के उददथ का परिणाम है 3 *। 
अयबथार्थ ज्ञान के दो पहल 
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अयथार्थ शान के दो प्रज्ष होत हैं-( १) आध्यात्मिक और 
(२ ) व्यावहारिक | अ्राध्यात्मिक विपयय को मिथ्यात्व और आध्यात्मिक 
संशय को मिश्र-मोह कहा जाबा है। इनका उद्भव आत्मा की मोह-दशा से 
होता है ३२| इनसे श्रद्धा बिकृत होती है २४ 

व्यावहारिक संशय और विपयंय का नाम है 'समारोप' २०| यह 
शानावरण के उदय से होता है १ | इससे श्ञान यथाथ नहीं होता । 

पहला पक्ष दृष्टि-मोह है और दूसरा पक्ष शान-मोह | इनका भेद समभाते 
हुए. आचाये भिक्षु ने लिखा है--“तत्व श्रद्धा में विषयय होने पर मिथ्यात्व 
होता है २*९| अनन्‍्यन्न विपर्यय होता है, तब ज्ञान अमत्य होता है किन्तु बह 
मिथ्यात्त नहीं बनता ।” 

दृष्टि मोह मिथ्या दृष्टि के ही होता है। ज्ञान-मोह सम्यंग दृष्टि और 
मिथ्या दृष्टि दोनों के होता है | दृष्टि-मोह मिथ्यात्व है, किन्तु अजान नहीं । 
मिथ्यात्र मोह जनित होता है? और अज्ञान ( मिथ्या दृष्टि का ज्ञान ) 
ज्ञानावरण विलय ( क्षयोपशम ) जनितम* । श्रद्धा का विपयय मिथ्यात्व से 
होता है, अशान से नहीं | जैसा कि जयाचार्य ने लिखा है-- 

“ओमोहनी उन्‍्मादना बे भेद एक मिथ्यात्वी, 

तसु उदय थी श्रद्धेज ऊधी, दस बोला में एक ही* * |।”-भग० जोड़ १४२। 

--मिश्यात्व मोहनीय उन्‍्माद का एक प्रकार है। उसके उदय से श्रद्धा 


विपरीत बनती है | 
मिथ्यात्व और अज्ञान का अन्तर बताते हुए उन्होंने लिखा है--“अ्रज्ञानी 


कई घिषयों म॑ विपरीत श्रद्धा रखते हैं, वह मिथ्यात्व-आखसब है। बह मोह-कमे 
के उदय से पैदा होता है, इसलिए वह अशान नहीं। अजशानी जितना सम्यंगू 
जानता है, बह शानावरण के बिलय से उत्पन्न होता है | वह अधिकारी की 


अपेक्षा से अशान कहलाता है, इसलिए, अज्ञान और बिपरीत भ्रद्धा दोनों 
भिम्म हे ड१ [2 
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जैसे मिथ्यात्व सम्यक भ्रद्धा का विपयंय है, वैसे अशान शान का विपर्यय 
नहीं है। ज्ञान और अज्ञान में स्वरूप-भेद नहीं किन्तु अधिकारी भेद है। 
सम्यगू दृष्टि का ज्ञान ज्ञान कहलाता है और मिथ्या दृष्टि का ज्ञान 
ग्रश्ञान** | 

ग्रज्ञान में नमजू समास कुत्साथंक है। ज्ञान कुत्सित नहीं, किन्तु शान का 
पात्र जो भिथ्यात्वी है, उसके संसग से वह कुत्सित कहलाता है*? | 
| सम्यग्‌ दृष्टि का समारोप ज्ञान कहलाता है और मिथ्या दृष्टि का समा- 
रोप या असमारोप अज्ञान | इसका यह अर्थ नहीं होता कि सम्यगू दृष्टि का 
समारोप भी प्रमाण होता है और मिथ्या दृष्टि का असमारोप भी अ्रप्रमाण * ९ | 
समारोप दोनों का अप्रमाण होगा । असमारोप दोनों का प्रमाण। मिथ्यात्व 
ओर सम्यकत्व के निमित्त क्रशः दृष्टि मोह का उदय और विलय है। समा- 
रोप का निमित्त है ज्ञानावरण या ज्ञान-मोह*“" | समारोप का निमित्त दृष्टि 
मोह माना जाता है, बह उचित प्रतीत नहीं होता। वे लिखते हैँ--“जहाँ 
बिधय, साधन आदि का दोष हो, वहाँ भी बह दोष आत्मा की मोहाबस्था ही 
के कारण अपना कार्य करता है? ६ | इसलिए जैन दृष्टि यही मानती है कि 
अन्य दोष आत्म-दोप के सहायक होकर ही मिथ्या प्रत्यय के जनक हैं पर 
मुख्यतया जनक आत्म-दोप मोह ही है“ * |” 

समारोप का निर्मित्त ज्ञान-मोह हो सकता है, किन्तु दृष्टि-मोह नहीं | 
उसका सम्बन्ध सिर तात्त्विक विप्रतिपत्ति से है | 

तीन अज्ञान--मति, श्रुत और विभंग, तीन ज्ञान--मति, श्रुव और अ्रवधि 
ये विपयंय नहीं हैं। इन दोनों त्रिको की ज्ञायोपशमिकता ( ज्ञानावरण-विलय- 
जन्य योग्यता ) में द्विरु्पता नहीं है? ८ | अन्तर केबल इतना आता है कि 
मिथ्या दृष्टि का ज्ञान मिथ्यात्व-सइचरित होता है, इसलिए उसे अज्ञान संज्ञा 
दी जाती है । सम्यग दृष्टि का ज्ञान मिथ्याल-सहचरित नहीं होता, इसलिए 
उसकी संज्ञा ज्ञान रहती है। ज्ञान जो अज्ञान कहलाता है, वह मिथ्यात्व के 
साहचर्य का परिणाम है। किन्तु मिथ्यात्वी का ज्ञानमात्र विपरीत होता है 
अथवा उसका अज्ञान और मिथ्यात्व एक है, ऐसी बात नहीं है । 

तत््वार्थमूत्र (१-३२, ३३) और उसके मापष्य तथा विशेषावश्यक भाष्य में 
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अश्ान का हैतु संत-अ्सत्‌ का अविशेष बतलाया है ** | इससे मी यह फलित 
नहीं होता कि मिथ्या-दृष्टि का ज्ञान मात्र विपरीत है या उसका ज्ञान विपरीत 
ही होता है, इसलिए उसकी संज्ञा अज्ञान है | सत्‌-असत्‌ के अविशेष का सम्बन्ध 
उसकी यह्च्छोपलब्ध तात्तिक प्रतिपत्ति से है। मिथ्या-दृष्टि की तत्त्ब-भ्रद्धा या 
तत्त्व उपलब्धि याहच्छिक या अनालो चित होती है, वहाँ उसके मिथ्यात्व था 
उन्‍्माद होता है किन्तु उसके इन्द्रिय और मानस का विषय-बोध मिथ्यात्व या 
उन्माद नहीं होता । वह मिथ्यात्व से अप्रभावित होता है--केवल शञात्तावरण 
के विलय से होता है | इसके अतिरिक्त मिथ्या इष्टि में सतू-असत्‌ का 'घिवेक 
होता ही नहीं, यह एकान्त भी करम-सिद्धान्त के प्रतिकूल है। दृष्टि मोह के 
उदय से उसकी तात्त्विक प्रतिपत्ति में उन्‍्माद आता है, उससे उसकी दृष्टि या 
श्रद्धा मिथ्या बनती है, किन्तु उसमें दृष्टि.मोह का च्ययोपशम भी होता है। 


ऐसा कोई भी प्राणी नहीं होता, जिसमें दृष्टि-मोह का न्‍्यूनाधिक बिलय 
( ज्षयोपशम ) न मिले४९ | 


जैन आगमों में मिथ्या-दृष्टि या मिथ्या दर्शन शब्द व्यक्ति और गुण 
दोनों के अथ में प्रयुक्त हुआ है। जिसकी दृष्टि मिथ्या होती है, वह व्यक्ति 
मिथ्या दृष्टि होता है। गुणवाची मिथ्या दृष्टि शब्द का प्रयोग दृष्टि-मोह के 
उदयजनित मभिश्यात्व के अर्थ में भी होता है और मिध्यात्व-महचरित 
दृष्टि-मोह के विलय के झरथ में भी" | तात्यय कि मिथ्या-हृष्टि व्यक्ति में 
यावनमात्र उपलब्ध सम्यग-दृष्टि के अर्थ में भी४*१ | 

मिथ्या दृष्टि में दृष्टि-मोह जनित मिथ्यात्र होता है, बेसे ही दृष्टि-मोह 
बिलय जनित सम्यग दर्शन भी होता है। इसीलिए, उसमें “मिथ्या-दृष्टि-गुण- 
स्थान नामक पहला गुण-स्थान होता है। गुण-स्थान आध्यात्मिक शुद्धि की 
भूमिकाएं हैं" ३ | कम अन्थ की वृत्ति में दृष्टिमोह के प्रबल उदय काल में भी 
अविपरीत दृष्टि स्वीकार की है और आंशिक सम्यग-दर्शन भी माना है ४७*। 
जयाचाय का भी यही मत है---““मिथ्यात्री जो शुद्ध जानता है, वह शानावरण 
का विलय-भाव है | उसका सब ज्ञान विकृत या घिपरीत नहीं होता, किन्तु 
दृष्टि-मोह-संबलित शान ही वैसा होता है"५ ।” 

मिथ्या-हृष्टि में मिथ्या दर्शन और सम्यग्‌ दर्शन दोनों होते हैं, फिर भी 
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वह मिथ्या दृष्टि सम्यब्मिध्या-ह॒ष्टि नहीं बनता | वह भूमिका इससे ऊँची है | 
मिश्र-दृष्टि व्यक्ति को केवल एक तत्त्य या तत्त्वांश भें सन्देह होता है ४ | 
मिथ्या दृष्टि का सभी तस्‍्तवों में विषयय हो सकता है | 

मिश्र दृष्टि तस्ब॒ के प्रति संशयितदशा है और मिथ्या दृष्टि बिपरीत द 
संज्ञान | संशयितदशा में अतत्त्व का अभिनिव्रेश नहीं होता और विपरीत संशान 
में बह होता है, इपलिए इसका--पहली भूमिका का अधिकारी अंशतः सम्यर 
दशनी होते हुए भी तीसरी भूमिका के अधिकारी की भांति सम्यगू-मिथ्या-हृाष्टि 
नहीं कहलाता | मिथ्या दृष्टि के साथ सम्यग-दर्शन का उल्लेख नहीं होता, 
यह उसके हृष्टि-विपयेय की प्रधानता का परिणाम है किन्तु इसका यह अर्थ 
नहीं कि उसमें सम्यगू दर्शन का अ्रंश नहीं होता । सम्यग-दर्शन का अंश होमे 
पर भी वह सम्यगू दृष्टि इसलिए नहीं कहलाता कि उसके दृष्टि-मोह का 
अपे ज्ञित बिलय नहीं होता | 

वस्तुशृत्या तत्त्वों की संप्रतिपत्ति और विप्रतिपत्ति सम्यक्त्व और मिथ्यात्व 
का स्वरूप नहीं है। सम्यकत्व दृष्टि मोह-रहित आत्म-परिणाम है और 
मिथ्यात्व दृष्टि-मोह-संबलित आत्म परिणाम“» | तत्त्वों का सभ्यगू और 
असम्यग श्रद्धान उनके फल हैं ५६ | 

प्रभाता दृष्टि-मोह से बद्ध नहीं होता, तब उसका तत्त श्रद्धान यथा 
होता है ओर उससे बद्धदशा में वह यथाथ नहीं होता। आ्रात्मा के सम्यक्त्व 
और मिथ्यात्व के परिणाम तास्विक सम्प्रतिपत्ति और विग्रतिपत्ति के द्वारा 
स्थुलबृत्त्या अनुमेय हैं। 

आचार्य विद्यानन्द के अनुसार अज्ञान तिक में टष्टि-मोह के उदय से मिथ्यात्व 
होता है किन्तु इसका अथ यह नहीं कि तीन बोध ( मति, रत और विभंग ) 
मिथ्यात्व स्वरूप ही होते हैं “१ । ज्ञानावरण-विलयजन्य ज्ञान जब मिथ्याल- 
मोह के उदय से अभिभूत होता है तात्पर्य क्रि जिस भ्रद्धान में आनाबरण का 
ज्ञधोपशम ओर मिथ्यात्व-मोह का उदय दोनों संबलित होते हैं, तब॑ मिथ्या 
दृष्टि के बोध में मिथ्यात्व होता है। इस मिथ्यात्व के कारण मिथ्या दृष्टि का 
बोध खजाने फैडटलेबा है, यह बाल यहीं | टष्टि-मोह के उदय से प्रभावित बोध 
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मिथ्या भ्रद्धान था मिथ्यात्व कहलाता है और मिथ्या हृष्टि के सम्फक भरद्धान 
का श्रंश तथा व्यायहारिक--संम्यगश्ञान अशान कहलाता है। 

भगवती में “मिथ्याद्रष्टि के दर्शन-विपर्यय होता है! यह क्तल्ाया है किल्‍्तु 
सब मिथ्यादृष्टि व्यक्तियों के बह होता है--यह नियम नहीं **। कैसे ही 
अशानंश्रिक में दष्टि-मोह के उदय से मिथ्यात्व होता है किन्‍लु अशानमात्र 
मिध्यात्व होता है, यह नियम नहीं | 

उक्त बिवेचन के फलित ये हैं--- 

( १ ) तात्विक-विपयय दृष्टिमोह और व्यावहारिक-विषयंय ज्ञानावरण के 
उदय का परिणाम है। 

(२) अज्ञानमात्र ज्ञान का विपयेय नहीं, तात्त्विक विप्रतिपत्ति अथका 
दृष्टि-मोहोदय-संबलित अज्ञान ही ज्ञान का बिपर्यय है। 

(३ ) मिथ्या दृष्टि का अज्ञान मात्न दृष्टिमोह-संबलित नहीं होता। 
प्रमाण-संख्या 

प्रमाण की संख्या सब दशनों में एक-सी नहीं है। नास्तिक केवल एक 
प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं; वेशेषिक दो--प्रत्यक्ष और अनुमान; सांख्य तीन-- 
प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम; नेयायिक चार-प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम और 
उपमान; मीमांसा ( प्रभाकर ) पांच--प्रत्यन्ष, अनुमान, आगम, उपमान और 
अर्थापत्ति; मीमांसा ( भट्ट, वेदान्त ) छह--प्रत्यक्ष, अनुमान, आगम, उपमान, 
अर्थापत्ति और अभाव | पौराखिक इनके अतिरिक्त सम्भब, ऐतिह्य, प्रातिभ 
प्रमाण और मानते हैं। जैन दो प्रमाण मानते हैं--अ्रत्यक्ष और परोक्ष । 
प्रमाण भेद का निमित्त 

आत्मा का स्वरूप केबल ज्ञान है, केबल शान--पूर्णशान अथबा एक ज्ञान | 
बादलों में ढके हुए सूर्य के प्रकाश में जैसे तारतम्य होता है, वैसे ही कर्म- 
मलावरण से ढकी हुईं आत्मा में श्ञान का तारतम्य होता है। कमंमल के 
आवरण और अनावरण के आधार पर ज्ञान के अनेक रूप बनते हैं। प्रश्न यह 
है कि किस ज्ञान को प्रमाण मानें! इसके उत्तर में जेन-हृष्टि यह है कि 
जितने प्रकार के शान ( इन्द्रियश्ञान, मानसशान, अतीन्‍्द्रियशान ) हैं, थे सब 
प्रमाद बत सकते हैं| शत केक्ल यही है कि ते यथार्शव से अवश्छिन्स होडे 
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चाहिए--ज्ञानसामान्य में खींची हुई यथार्थता की भेद-रेखा का अतिक्रमण नहीं 
होना चाहिए| फल्तः जितने यथार्थ ज्ञान उतने ही प्रमाण | यह एक लम्बा- 
चौड़ा निर्णय हुआ | बात सही है; फिर भी सबके लिए कठिन है, इसलिए 
इसे समेट कर दो भागों में बांठ दिया। बांटने में एक कठिनाई थी। शान 
का स्परूप एक है फिर उसे केसे बांठा जाय १ इसका समाधान यह मिला कि 
विकास-मात्रा ( अनावृत्त दशा ) के आधार पर उसे बांदा जाय। ज्ञान के पांच 


स्थूल भेद हुए. ;-- ह 
( १) मतिशान--इन्द्रिय शान, मानस शान | हेन्द्रियिक 
(२ ) भुतज्ञान--शब्दशान । 


( ३ ) अवधिशान--मूत्तंपदार्थ का ज्ञान 
(४ ) मनः पर्यवज्ञान--मानसिक भावना का ज्ञान अतीन्द्रिय 
( ५ ) केवलशान-समस्त द्रव्य पर्याय का ज्ञान, पूज्ञान 

अब प्रश्न रहा, प्रमाण का विभाग केसे किया जाय ? ज्ञान केवल आत्मा 
का विकास है| प्रमाण पदार्थ के प्रति ज्ञान का सही व्यापार है| ज्ञान 
आंत्म-निष्ठ है | प्रमाण का सम्बन्ध अन्तर्जंगत्‌ू और बहिजंगत्‌ दोनों से है। 
बहिजंगत्‌ की यथार्थ घटनाओं को अन्तर्जगत्‌ तक पहुँचाए, यही प्रमाण का 
जीवन है। बहिजगत्‌ के प्रति ज्ञान का व्यापार एक-सा नहों होता। ज्ञान का 
विकास प्रबल होता है, तब वह बाह्य साधन की सहायता लिए. बिना ही 
विपय को जान लेता है। विकास कम होता है, तब बाह्य साधन का सहारा 


लेना पड़ता है। बस यही प्रमाण-भेद का आधार बनता है। 
( १ ) पदार्थ को जो सहाय-निरपेज्षञ होकर ग्रहण करता है, वह प्रत्यक्ष-प्रमाण 


है और ( २ ) जो सहाय-सापेक्ष होकर ग्रहण करता है, वह परोक्ष-प्रमाण है । 
स्वनिणय में प्रत्यक्ष ही होता है। उसके प्रत्यक्ष और परोक्त--ये दो भेद पदार्थ- 
निर्णय के दो रूप साक्षञात्‌ और अ-साक्षात्‌ की अपेक्षा से होते हैं | 

प्रत्यक्ष और परोक्ष! प्रमाण की कल्पना जैन न्याय की विशेष सूक है| 
इन दो दिशाओं में सब प्रमाण समा जाते हैं। उपयोगिता की दृष्टि से प्रत्येक 
वस्तु के भेद किये जाते हैं किन्तु भेद उतने ही होने चाहिए- जितने अपना 
स्परूप असंकी्श रख सके | फिर भी जिनमें यथाथंता, है, उन्हें प्रमायमैद 


जैन दर्शन कै मौलिक तत्व... [ ३१४९ 


मानने में समन्‍्वयवादी जैनों को कोई आपत्ति नहीं होनी चाहिए। प्रत्यक्ष और 
परोक्ष का उदर इतना विशाल है कि उसमें प्रमाणमेद समाने में किचित्‌ भी 


कठिनाई नहीं होती । 

प्रमाण के मुख्य भेद दो है--प्रत्यक्ष और परोक्ष । प्रत्यक्ष के दो भेद 
होते हैं--व्यवद्ार-प्रत्यक्ष और परमाथ-प्रत्यक्ष। व्यवहारत्प्रत्यक्ष के चार 
विभाग है--श्रवग्रह, ईहा, अवाय और धारणा। परमाय-प्रत्यक्ष के तीन 
विभाग हैं--केवल, अवधि और मनः पयंव | परोक्ष के पाँच भेद हैँ--स्मृति, 


प्रत्यभिश्ञा, तक, अनुमान और आगम | 
शान 


क्‍ जाग 


अत्वतदशा अनाबतदरशा 


। 
असज्षातग्राही साक्षात्‌ ग्राही साज्षात्‌ आही 


। 


मति भ्रुत केवल शान 


7] /॥ | 








यथार्थ अयथार्थ यथा अयथर्य यथार्थ 
परोक्ष प्रयक्ष 


संब्यवहारिक प्रयक्ष परोक्ष आगम शब्द 
| 


अभाण वाक्य नयवाक्य 


। जम ॥ 


अवग्रह ईहा अवाय धारणा स्मृति प्रयभिश तक॑ अनुमान 


द्स २६१--२४ ६ 
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प्रत्यक्ष प्रभाण 

प्रत्यक्ष 

प्रत्यक्ष-परिवार 

प्रत्यक्ष का लक्षण 

समन्वय का फलित रूप 
केवल ज्ञान 

व्यवहार प्रत्यक्ष 

अवग्रह 

ईहा 

अवाय 

धारणा 

व्यवहार प्रत्यक्ष का क्रम-विभाग 
ईहा और तक॑ का भेद 
प्राप्यकारी और अप्राप्यकारी 
अवग्रह आदि का काल मान 


अत्यक्ष 

'नहि दृष्टे अनुप्पन्न नाम--प्रत्यक्ष-सिद्ध के लिए, युक्ति की कोई 
आवश्यकता नहीं होती। स्वरूप की अपेक्षा शान में कोई अन्तर नहीं है। 
यथाथता के क्षेत्र में प्रत्यक्ष और परोक्ष का स्थान न्यूनाधिक नहीं है। अपने- 
अपने विषय में दोनों तुल्यबल हैं। सामथथ्य की दृष्टि से दोनों में बड़ा 
अन्तर है। प्रलक्ष शमिकाल में स्वतन्त्र होता है और परोक्ष साधन-परतन्त्र । 
फलतः प्रत्यक्ष का पदार्थ के साथ अब्यवहित ( साज्षात्‌ ) सम्बन्ध होता है और 
परोक्ष का व्यबहित ( दूसरे के माध्यम से )। 
प्रत्यक्ष-परिवार 

प्रत्यक्ष की दो प्रधान शाखाएं हें--( १ ) श्रात्म-प्रत्यत्ष (२) इन्द्रिय- 
अनिन्द्रिय-प्रद्मयत्त ! पहली परमाथांश्रयी है, इसलिए यह वास्तविक प्रत्यक्ष है 
ओर दूसरी व्यवहाराश्रयी है, इसलिए यह आपचारिक प्रत्यक्ष है | 

आत्म-प्रयक्ष के दो मेद होते हैं--( १) केवल जश्ञान>-पूर्ण या सकल-प्रत्यक्ष, 
(२ ) नो-कैवलजान--शअ्रपूर्ण या विकलबपत्यक्ष | 

नो-केवल ज्ञान के दो भेद हैं--अवधि और मनः पर्व | 

इन्द्रिय-अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष के चार प्रकार हैं-- 

( १ ) अबग्रह 

(२) ईहा 

( ३ ) अबाय 

(४ ) धारणा 
प्रत्यक्ष का लक्षण 

आत्म -प्रत्यक्ष--श्रात्मा--पदा्य | 

इन्द्रिय प्रत्यज्ञ-आत्मा--इन्द्रिय--पदार्थ | 

( १) आत्म-प्रत्यक्ष--- 

इन्द्रिय मन और प्रमाणान्तर का सहारा लिए बिना आत्मा को पदार्थ 


१६४ | जैन दर्शन के मौलिक त्तर्ति 
का सात्ञात्‌ शान होता है। उसे आत्म-प्रत्यज्ष, पारमा्थिक-प्रत्यज्ञ या नो+- 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष कहते हैं । 

(२) इन्द्रिय प्रत्यक्ष 

इन्द्रिय ओर मन की सहायता से जो ज्ञान होता है वह इन्द्रिय के लिए 
प्रत्यक्ष और आत्मा के लिए परोक्ष होता है, इसलिए उसे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष या 
संब्यवहार प्रत्यक्ष कहते हैं । इन्द्रियां धूम आ्रादि लिड्ज का सहारा लिए, बिना 
अग्नि आदि का साज्ञात्‌ करती हैं, इसलिए यह इन्द्रिय-प्रत्यक्ष होता है। 

आचाय सिद्धसेन ने “अपरोक्षतया अर्थ-परिच्छेदक शान को प्रत्यक्ष 
कहा है *| इसमें अपरोज्ञ! शब्द विशेष महत्व का है। नेयायिक “इन्द्रिय 
और शअ्रथ के सन्निकर्ष से उत्पन्न शान! को प्रत्यक्ष मानते हैं। आचाये सिद्धसेन 
ने अपरोक्ष' शब्द के द्वारा उससे अ्रसहमति प्रकट की है| इन्द्रिय के माध्यम 
से होने बाला ज्ञान आत्मा ( प्रमाता ) के साक्ञात्‌ नहीं होता, इसलिए बह 
प्रत्यक्ष नहीं है। ज्ञान की प्रत्यल्ञता के लिए ग्रर्थ और उसके बीच अब्यवधान 
होना जरूरी है। 

आजाय सिद्धोसेन की इस निश्चयमूलक दृष्टि का आधार भगवती" और 
स्थानाजू की प्रमाण-व्यवस्था है *। आचायय अकलंक की व्याख्या के अनुसार-- 
“विशद ज्ञान प्रत्यक्ष है । अ्रपरोक्ष के स्थान पर “विशद' को लक्षण में स्थान 
देने का एक कारण है। आचाय अकलंक की प्रमाण-व्यवस्था मे व्यवहार- 
दृष्टि का भी आश्रयण है, जिसका आधार नन्‍दी की प्रमाणु-व्यवस्था है४। 
इमके अनुसार प्रत्यक्ष के दो भेर होते हैं--मुख्य श्रोग संव्यवहार | मुख्य-प्रत्यक्ष 
बड़ी है, जो अपरोज्षतया श्र ग्रहण करे। संव्यवहार प्रत्यक्ष में अर्थ का प्रहण 
इन्द्रिय के माध्यम से होता है, उसमें अपरोक्षतया-अ्रथ-ग्रहण' लक्षण नहीं 
बनता। इसलिए दोनों की संगति करने के लिए 'विशद' शब्द की योजना 
करनी पड़ी | 

“बिशद! का अर्थ है--प्रमाणान्तर की अनपेक्षा ( अनुमान आदि की 
अपेतज्ता न होना ) और “यह है! ऐसा प्रतिभास होना" | संव्यवहार-प्रत्यक्ष 
अनुमान आदि की अपेक्षा अधिक प्रकाशक होता है--हद्द हैं! ऐसा प्रतिभास 
होता है, इसलिए, इसकी “बिशुद्धता' निर्बाध है | 


जैन दर्दान के मौलिक तत्त्व [ २६४ 


यद्यपि “अपरोतद्' का वेदान्त के श्रौर विशद का बौद्ध के प्रत्यक्ष-छंक्षण से 
अधिक सामीप्य है, फिर भी उसके विषय-ग्राहक स्वरूप में मौलिक मेद हैं। 
वेदान्त के मतानुसार पदाथ का प्रत्यक्ष अन्तःकरण ( आन्तरिक इन्द्रिय ) की 
वृत्ति के माध्यम से होता है* | अन्तःकरण दृश्यमान पदार्थ का आकार धारण 
करता है। आत्मा अपने शुद्ध-साक्षी चेतन्‍्य से उसे प्रकाशित करता है, तब 
प्रत्यक्ष ज्ञान हीता है | 
जैन-हष्टि के अनुसार प्रत्यक्ष में शान और शेय के बीच दूसरी कोई शक्ति 
नहीं होती। शुद्ध चैतन्य के द्वारा अन्तःकरण को प्रकाशित माने और 
अन्तःकरण की पदार्थाकार परिणति मानें, यह प्रक्रियागौरद है। आखिर 
शुद्ध चेतन्य के द्वारा एक को प्रकाशित मानना ही है, तब पदार्थ को ही क्‍यों 
नमानें। 
बौद्ध प्रत्यक्ष को निर्विकल्प मानते हैं। जेन-दृष्टि के अनुसार निर्विकल्प- 
बोध ( दर्शन ) निर्णायक नहीं होता, इसलिए वह प्रत्यक्ष तो क्‍या प्रमाण ही 
नहीं बनता | 
समन्वय का फलित रूप 
अपरोक्त और विशद का समन्वय करने पर सहाय-निरपेक्ष अर्थ फलित 
होता है। अपरोक्षञ!ँ यह परिभाषा परोक्षलक्षणाध्रित है। “विशद' यह 
अआकांत्षा-सापेज्ष है। वेशब्य का क्‍या अर्थ है, इसकी अपेक्षा रहती है | 
सहाय-निरपेक्ष प्रत्यक्ष! इसमें यह आकांक्षा अपने आप पूरी हो जाती है| 
जो सहाय"*-निरपेक्ष-आत्म-व्यापारमात्रापेज्ञ होगा, वह विशद भी होगा 
और अपरोजच्य भी *"| व्यवहार ग्रत्यक्ष में प्रमाणान्तर की ओर वास्तविक- 
प्रत्यक्ष में प्रमाणान्तर और पौद्गलिक इन्द्रिय--इन दोनों की सहायता अपेक्षित 
नहीं होती । 
केवलज्ञान 
अनावृत्त अवस्था में आत्मा के एक या अ्रखण्ड शान होता है, वह केवल- 
ज्ञान है । जन-दृष्टि में आत्मा शान का अधिकरण नहीं, किन्तु ज्ञान-स्वरूप है | 
इसीलिए कहा जाता है--चेतन श्रात्मा का जो निरावरण-स्वरूप है, वही केवल- 
शान है | बास्त॒व में 'केरल' व्यतिरिक्त कोई शान नहीं है। बाकी के सब ज्ञान 


२६६ ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


इसी की आबर श-दशा के तारतम्य से बनते हैं। जयाचार्य ने ज्ञान के भेद-अभेद 
को मीमांसा करते हुए समकाया है--“माना कि एक चांदी की चोकी धूल से 
ढकी हुई है | उसके किनारों पर से धूल हठने लगी । एक कोना दीखा, हमने 
एक चीज मान ली | दूसरा दीखा तब दो, इसी प्रकार तीसरे और चोथे कोने 
के दीखने पर चार चीजें मान लीं। बीच में से धूल नहीं हृटी, इसलिए उन 
चारों की एकता का हमें पता नहीं लगा | ज्यों ही बीच की धूल हटी, चौकी 
सामने आई। हमने देखा कि वे चारों चीजें उसी एक में समा गई हैं | ठीक 
वैसे ही केबलशान दका रहता है तब्र तक उसके अल्प-विकसित छोरों को भिन्न- 
भिन्न ज्ञान माना जाता हैं। आवरण-विलय ( घाति कम चतुष्टय का जय ) 
होने पर जब केवलजञान प्रकट होता है' ", तब शान के छोटे-छोटे सब भेद उसमें 
बिलीन हो जाते हैं | फिर अ्रात्मा में सब द्रव्य और द्वव्यगत सब परिवतनों को 
साज्ञात्‌ करने वाला एक ही ज्ञान रहता है, बह है केवलज्ञान | त्रिकालवबतों 
प्रमेय मात्र इसके बिषय बनते हैं, इसलिए, यह पूर्ण-प्रत्यक्ष कहलाता है । इसकी 
आवबृत दशा में अवधि और मनः पर्यव अपूर्ण ( विकल ) प्रत्यक्ष कहलाते हैं | 


व्यवहार 
( अवग्रह, ईैंहा, अवाय, धारणा ) 


इन्द्रिय और मन का ज्ञान अहप-विकसित होता है, इसलिए, पदार्थ के ज्ञान 
में उनका एक निश्चित क्रम रहता है | हमें उनके द्वारा पहले-पहल वस्तु-मात्र-- 
सामान्‍य रूप या एकता का बोध होता है। उसके बाद क्रमशः वस्तु की विशेष 
अवस्थाए' या अनेकता जानी जाती हैं। एकता का बोध सुलभ और अल्प 
समय-लभ्य होता है उस दशा में अ्रनेकता का बोध यत्रसाध्य और दीर्घकाललम्य 
होता है | उदाहरणस्वरूप--गांव है, बन है, सभा है, पुस्तकालय है, घड़ा है, 
कपड़ा है, यह बोध हजार घर हैं, सौ वृक्ष हैं, चार सो आदमी हैं, दस हजार 
पुस्तकें हैं, अमुक-परिमाण मृत्‌ कण हैं, अमुक परिमाण तन्‍्तु हँ--से पहले और 
सहज-सरल होता है | आम एक बृक्ष हे--इससे पहले बृक्षत्त॒ का बोध होना 
आख़श्यक है। आम पहले इत्ष है और बाद में आम | 


'बरिशेष का खोन सामरान्यप्ूर्वक होता है| सामान्य व्यापक होसा है ओर 
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विशेष व्याप्य | धर्मी अनेक धर्मों का, अवयबी अनेक अबवयों का, समष्ि 
अनेक व्यक्तियों का पिण्ड होता है। क्‍ 

एकता का रूप स्थूल और स्पष्ट होता है, इसलिए हमारा स्थल शान पहले 
उसी को पकड़ता है। अनेकता का रूप सूहम और श्रस्पष्ट होता है, इसलिए 
उसे जानने के लिए बिशेष मनोयोग लगाना पश्ता है। फिर क्रमशः पदाथ 
के विविध पहलुओं का निश्चय होता है। निश्चय की तीन सीमभाएं हैं :-- 

( १ ) दृश्य वस्तु का सत्तात्मक निश्चय--अर्थमात्र-ग्रहण । 

(२ ) आलोचनात्मक निश्चय--स्वरूप-विमर्श | 

( ३ ) अपायात्मक निश्चय- स्वरूप-निर्शय | 

इनकी प्ृष्ठ-भूमि में दो बातें श्रपेन्षित हैं :--- 

(१ ) इन्द्रियों और पदार्थ का उचित स्थान में योग र संत्रिकष था 
सामीप्य )। 

(२ ) दर्शन--निर्विकल्प-बोध, सामान्य मात्र (सत्तामात्र ) का ग्रहण | 

पूरा क्रम यों बनता है :-- 

( १ ) इन्द्रिय और अथ का उचित योग--शब्द और श्रोत्र का सन्निकर्ष 
( उसके बाद ) 

(२ ) निर्विकल्प बोध द्वारा सत्ता मात्र का ज्ञान। जेसे--है' ---। (उसके 
बाद ) 

( ३ ) ग्राह्म वस्तु का सत्तात्मक निश्चय । जेसे--“यह वस्तु है!। ( उसके 
बाद ) 

(४ ) आलोचनात्मक निश्चय | जेसे--यह शब्द होना चाहिए! । 
( उसके बाद ) 

(४ ) अपायात्मक निश्चय | जैंसे--यह शब्द ही है! । यहाँ निश्चय की 
पूर्णता होती है । ( उसके बाद ) 

(६ ) निश्चय की धारणा। जैसे--तद्रप शब्द ही होता है!। यहाँ 
व्यवहार प्रत्यक्ष समाप्त हो जाता है | 
अवग्रह 

खत्रगद का अथथ है पहला शान | इल्द्रिय ओर बस्तु का वभ्यन्ंध होते ही 
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सत्ता है! का बोध जाग उठता है । प्रमाता इसे जान नहीं पाता | इसमें विशेष 
धर्म का बोध नहीं होता, इसलिए प्रमाण नहीं कहा जा सकता । फिर भी यह 
उत्तर भावी-अवग्रह प्रमाण का परिणामी कारण है । इसके बाद स्पर्शन, रसन, 
पघाण और श्रोत्र का व्यज्जन-अवग्रह होता है। व्यज्ञन' के तीन अर्थ हैं-- 
( १ ) शब्द आदि पुदुगल द्रध्य (२) उपकरण--इन्द्रिय--विषय--आरहक 
इन्द्रिय (३) विषय और उपकरण इन्द्रिय का संयोग | व्यज्ञन-अबग्रह अ्रव्यक्त 
ज्ञान होता है *?| प्रमाता अब भी नहीं जानता । इसके बाद होता है--श्रेथं 
का अवग्रह | 

अथ शब्द के दो अथ होते हैं (१) द्रव्य (सामान्य)(२) पर्याय ( विशेष )। 
अवग्रह आदि पर्याय के द्वारा द्रव्य को अहण करते हैं, पूर्ण द्रव्य को नहीं जान 
सकते | इन्द्रियां अपने-अपने विपयभूत वस्तु पर्यायों को जानती हैं और मन 
भी एक साथ नियत अंश का ही विचार करता है। 

अर्थावग्रह व्यञ्ननावग्रह से कुछ व्यक्त होता है, जैसे--यह कुछ है/--यह 
सामान्य अथ्थ का ज्ञान है। सामान्य का निर्देश हो सकता है (कहा जा 
सकता है) जेसे--बन, सेना, नगर आदि-आदि । अर्थावग्रह का विषय 
अनिर्देश्व-सामान्य होता है--किसी भी शब्द के द्वारा कहा नहीं जा सके, बसा 
होता है | तात्पर्य यह है कि अर्थावग्रह के द्वारा अ्रथ के अनिर्देश्य मामान्यरूप 
का शान होता है | दशन के द्वारा सत्ता है' का बोध होता है। श्रर्थावप्रह के 
द्वारा वस्तु है! का ज्ञान होता है। सत्ता से यह ज्ञान सिर्फ इतना सा आगे 
बढ़ता है। इसमें अर्थ के स्वरूप, नाम, जाति, क्रिया, गुण, द्वव्य आदि की 
कल्पना के अन्तर्गत शाब्दिक प्रतीति नहीं होती *?| अर्थावग्रह से श्ञात अर्थ का 
स्वरूप क्या है, नाम क्या है, वह किस जाति का है, उसकी क्रिया क्‍या है, गुण 
कथा है, कोन सा द्रव्य है, यह नहीं जाने जाते | इन्हें जाने बिना (स्वरूप आदि 
की कह्पना के बिना ) अर्थ सामान्य का निर्देश भी नहीं किया जा सकता | 
उक्त स्वरूप के आधार पर इसकी यह परिभाषा बनती है---“अ्रनिर्देश्य- 
सामान्य अथ्थ को जानने वाला शान अर्थावग्रह होता है |” 

प्रश्न हो सकता है कि अनध्यबसाय और अ्र्थावग्रह दोनों सामान्यग्राही हैं 
उब एक को अप्रमाण और दूसरे को अमाण क्यों माना जाए? उत्तर ब्राफ है 
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अनध्यवसाय अर्थावग्रह का ही आझ्ाभास है। अथांबग्रह के दीं रूप बनते हैं--- 
निरणंयोन्सुख और अनिुयोन्मुख | अर्थावम्रह निणुयोन्मुख होता है, तब प्रमाण 
होता है और जब बह निर्श॑योन्मुख नहीं होता अ्रनि्णेय में ही रुक जाता है, 
तब वह अनध्यबसाय कहलाता है। इसीलिए अनध्यवसाय का अ्रवग्रह में 
समावेश होता है** | 
हा 

अबवग्रह के बाद संशय शान होता है | “यह क्‍या है १--शब्द है अथवा 
स्पश १” इसके अनन्तर ही जो सत्‌-अथ का साधक वितक उठता है--यह 
प्रोत्र का विषय है, इसलिए शब्द होना चाहिए!, इस प्रकार अवग्रह द्वारा जाने 
हुए. पदार्थ के स्वरूप का निश्चय करने के लिए विमर्श करने वाले शान-क्रम 
का नाम ईहा' है। इसकी विमर्श-पद्धति अन्वय-व्यतिरेकपूर्वक होती है। शात 
बस्तु के प्रतिकूल तथ्यों का निरसन और अनुकूल तथ्यों का संकलन कर यह 
उसके स्वरूप निशंय की परम्परा को आगे बढ़ाता है। 

ईहा से पहले संशय होता है पर वे दोनों एक नहीं हैं। संशय कोरा 
विकल्प खड़ा कर देता है किन्तु समाधान नहीं करता। ईहा संशय के द्वारा 
खड़े किये हुए; विकल्पों को ध_्‌रथक करती है। संशय समाधायक नहीं होता, 
इसीलिए उसे श्ञानक्रम में नहीं रखा जाता | अवग्रह में अर्थ के सामान्य रूप का 
ग्रहण होता है और ईहा भें उसके विशेष धर्मों ( स्वरूप, नाम जाति आदि ) 
का पर्यालोचन शुरू हो जाता है | 
अवाय 

ईहा के द्वारा ज्ञात सत्‌ू-अथ का निर्णय होता है, जैसे--'यह शब्द ही 
है, स्पश, नहीं है--उसका नाम अवाय' है। यह ईहा के पर्यालोचन का 
समर्थन ही नहीं करता, किन्तु उसका विशेष अवंधानपूर्बक निर्णय भी कर 
डालता है| 
धारणा 

अवाय द्वारा किया गया निर्णय कुछ समय के लिए टिकता है श्रौर मन 
के विषयान्तरित होते ही वह चला जाता है। पीछे अपना संस्कार छोड़ 
जाता है। वह स्मृति का हेतु द्ोता है। 
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धारणाकाल में जो सतत उपयोग चलता है, उसे अविच्युति कहा 
जाता है। उपयोगान्तर होने पर धारणा बासना के रूप में परिवर्तित हो 
जाती है। यही बासना कारण-बिशेष से उदबुद्ध होकर स्मृति का कारण 
बनती है। वासना स्थयं ज्ञान नहीं है किन्तु अविच्युति का कार्य और स्मृति 
का कारण होने से दो ज्ञानों को जोड़ने वाली कड़ी के रुप में ज्ञान मानी 
जाती है। 

व्यवहार प्रत्यक्ष की परम्परा यहाँ पूरी हो जाती है । इसके बाद स्थृति 
आदि की परोक्ष परम्परा शुरू होती है । 

अचबग्रह के दो भेद हैं--व्यावहारिक और नेश्चयिक | 

श्री मिन्लुन्यायकर्णिका में व्यवहर-प्रत्यक्ष की जो रूपरेखा है, वह नेश्चयिक 
अबग्रह की भित्ति पर है। व्यावहारिक अबग्रद की धारा का रूप कुछ दूसरा 
बनता है ] 

नेर्चयिक अबग्रह अविशेषित-सामान्य का ज्ञान कराने बाला होता है| 
इसकी चर्चा ऊपर की गई है। व्यावहारिक अवग्रह विशेषित-सामान्य को 
ग्रहण करने बाला द्वोता है। नेश्चयिक अ्वग्रह के बाद होने बाले ईहा, अधाय 
से जिसके बिशेष धर्मों की मीमांसा हो चुकती है, उसी वस्तु के नये-नये धर्मों की 
जिजशासा और निश्चय करना व्यावहारिक अबग्रह का का काम है। अवाय के 
द्वारा एक तथ्य का निश्चय होने पर फिर तल्सस्बन्धी दूसरे तथ्य की जिज्ञासा 
होती है, तब पहले का अबांय व्यावहारिक श्र्थावग्रह बन जाता है और उस 
जिज्ञासा के निर्णय फे लिए फिर ईहा और अवाय होते हैं। यह काम तब 
तक चलता है, जब तक जिशासाएं पूरी नहीं होतीं | 

नेश्चयिक अ्वग्रह की परम्परा--यह शब्द ही है--यहाँ समाम हो 
जाती है। इसके बाद व्यावहारिक-अबग्रह की धारा चलती है। जेसे :-- 

( १ ) व्यावहारिक अवग्रह--यह शब्द है। 

[ संशय--पशु का है या मनुष्य का! ] 

(२ ) ईदा--स्पष्ट भाषात्मक है, इसलिए मनुष्य का होना चाहिए | 

( ३ ) अवाय--_ विशेष परीक्षा के पश्चात्‌ ) मनुष्य का ही है। 

व्यवहार प्रत्यक्ष के उक्त आकार में--यह शब्द है?! यह अपायात्मक 
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निश्चय है। इसका फलित यह होता है कि नेश्चयिक अवश्रह का अपाय रूप 
व्यावहारिक अ्रवग्रह का आदि रूप बनता है। इस प्रकार उत्तरोसर अनेक 
जिज्ञासाएं हो सकती हैं। जैसे-- 

अबस्था-भेद से--यह शब्द बालक का है या बुड॒ढे का १ 

लिख्न-मेद से स्त्री का है या पुर का / आदि-आदि। 
व्यवहार-प्रत्यक्ष का क्रमविमाग 


+.. ७०-3७ कह. 2 ७०“ /“ कक पा "हा दा >मम.3>>ाकनाजक. 


अबवग्रह, ईहा, अवाय और घारणा का न उत्कम होता है और न 
व्यतिक्रम । श्रथ ग्रहण के बाद ही विचार हो सकता है, विचार के बांद ही 
निश्चय और निश्चय के बाद ही धारणा। इसलिए ईहा अन्नग्रहपूवक होती है, 
अबाय ईहापूवंक और घारणा अवायपूर्वक | 

व्यवहार प्रद्मक्ष के ये विभाग निहुँंतुक नहीं हैं| यद्यपि वे एक-वस्तु- 
विषयक ज्ञान की धारा के अविरल रूप हैं, फिर भी उनकी अपनी विशेष 
स्थितियां हैं, जो उन्हें एक दूसरे से प्रथक्‌ करती हैं। (१) यह कुछ हैं'-- 
इतना-सा ज्ञान होते ही प्रमाता दूसरी बात में ध्यान देने लगा, बस बह फिर 
आगे नहीं बढता। इसी प्रकार यह अमुक होना चाहिए”--यह अ्रमुक ही 
है'--यह भी एक-एक हो सकते हैं। यह एक स्थिति है जिसे 'असामस्त्येन 
उत्पत्ति' कहा जाता है। 

(२ ) दूसरी स्थिति है--क्रमभावित्व-धारा-निरोध। इनकी धारा 
अन्त तक चले, यह कोई नियम नहों किन्तु जब चलती है तब क्रम का 
उल्लंघन नहीं होता | यह कुछ है! इसके बिना यह अमुक होना चाहिए-- 
यह शान नहीं होता। यह अमुक होना चाहिए--इसके बिना यह श्रमुक 
ही है! यह नहों जाना जाता। “यह अ्रमुक ही है!--इसके बिना धारणा नहीं 
होती | 

( ३ ) तीसरी स्थिति है--क्रमिक प्रकाश---यथे एक ही वस्तु के नये-नये 
पहलुओं पर प्रकाश डालते हैं। इससे एक बात और भी साफ होती है कि 
अपने-अपने विषय में इन सबकी निरयकत्ता है, श्सलिए थे सब प्रमाण हैं | 
अवाय स्वतन्त्र निर्भय नहीं करता। हैहा के द्वारा शात अंश की अपेक्षा से ही 
उस पर विशेष प्रकाश डालता है | 


१७२ ] जैन दर्शन के मौलिक तरव 

अपरिचित वस्तु के शान में इस क्रम का सहज अनुभव होता है। इसमें 
कोई सन्देह नहीं, हम एक-एक तथ्य का संकलन करते-करते श्रन्तिम तथ्य तक 
पहुँचते हैं| परिचित वस्तु को जानते समय हमें इस क्रम का स्पष्ट भान नहीं 
होता। इसका कारण है--ज्ञान का आशु उत्पाद'--शीघ्र उत्पत्ति। वहाँ मी 
यह क्रम नहीं हूटता। क्षण भर में बिजली-घर से सुदूर तक बिजली पहुँच 
जाती है। एक साथ नहीं जाती--गति में क्रम होता है किन्तु गति का वेग 
अति तीत्र होता है, इसलिए वह सहेज बुद्धिगम्य नहीं होता । 

संशय, ईहा और अबाय का क्रम गोतमोक्त सोलह पदाथगत संशय, १० 
तक * * और निर्णय के साथ तुलनीय है **। 


ईहा और तक का भेद 


परोक्ष प्रमाशगत तर्क से ईहा मिन्‍न है | तक से व्याप्ति ( अन्बय व्यतिरेक 

का जेकालिक नियम ) का निर्णय होता है और ईहा से केवल वर्तमान अर्थ का 
अन्जय व्यतिरेकपूर्वक विमर्श होता है *<। 

न्याय के अनुसार अविज्ञात वस्तु को जानने की इच्छा होती है। जिज्ञासा 
के बाद संशय उत्पन्न होता है। संशयावस्था में जिस पक्ष की ओर कारण 
की उत्पत्ति देखने भें आती है, उमी की सम्भावना मानी जाती है और वही 
सम्भावना तर्क है। 'संशयावस्था में तक का प्रयोजन होता है'--यह लक्षण 
ईंहा के साथ संगति कराने वाला है | 
प्राप्यकारी और अप्राप्यकारी 

साधारणतया पाँच इन्द्रियां समकक्ष मानी जाती हैं किन्तु योग्यता की 
दृष्टि से चक्तु का स्थान कुछ विशेष है। शेप चार इन्द्रियां अपना विषय 
प्रहण करने में पढु हैं| इस दशा में चक्तु पदुतर है | 

स्पशन, रसन, प्राण और श्रोत्र आ्रह्म वस्तु से संप्क्त होने पर उसे जानते हैं, 
इसलिए वे पदु हैं। चक्तु प्राह्म वस्तु को उचित सामीष्य से ही जान लेता है, 
इसलिए यह पहुतर है। पद्ध इन्द्रियां प्राष्यकारी हैं, इसलिए उनका 
व्यज्जनावग्रह होता हे। चक्तु प्राप्यकारी नहीं, इसलिए, इसका व्यम्जनावग्रह 
नहों होता । 


जैन दर्दान के मौलिक तत्व... [ २७३ 


व्यज्जनावग्रह सम्पकपूर्वक होने वाला अव्यक्त शान है। अथाषग्रह उसी का 
चरम झंश है। पढु इन्द्रियां एक साथ विधय को पकड़ नहीं सकतोीं। 
व्यम्जनावग्रह के द्वारा अव्यक्त ज्ञान होतेहोते जब बह पुष्ठ हो जाता है, तब 
उसको अर्थ का अवग्रह होता है। चक्तु अपना विषय तत्काल पकड़ लेता हैं, 
इसलिए उसे पूव॑भावी अव्यक्त ज्ञान की अपेत्ता नहीं होती । 


मन की भी यही बात है । वह चत्कु की भांति व्यवहित पदाथ को जान 
लेता है, इसलिए उसे भी व्यश्ञनावग्रह की उपेक्षा नहीं होती | 


बौद्ध श्रोत्र को भी अग्राप्यकारी मानते हैं। नेयायिक-वेशेषिक उचछु ओर 
मन को अप्राप्यकारी नहीं मानते। उक्त दोनों दृष्टियों से जैन दृष्टि भिन्न है| 


श्रोत्र व्यवहित शब्द को नहीं जानता। जो शब्द भ्रोत्र से संपृक्त होता है, 
वही उसका विषय बनता है। इसलिए श्रोत्र अप्राप्यकारी नहीं हो सकता । 
चक्तु ओर मन व्यवहित पदार्थ को जानते हैं, इसलिए वे प्राप्यकारी नहीं हो 
सकते | इनका ग्राह्म वस्तु के साथ सम्पर्क नहीं होता | 


विज्ञान के अनुसार 


"5१९०५ चत्तु में दृश्य वस्तु का तदाकार प्रतिविम्ब पड़ता है। उससे चअत्तु 
को अपने विषय का ज्ञान होता है। नैयायिकों की प्राप्यकारिता का आधार 
है चन्षु की सूक्ष्म-रश्मियों का पदाथ से संपृक्त होना । विज्ञान इसे स्वीकार 
नहीं करता | वह आँख को एक बढ़िया केमेरा (७7679) मानता है । उसमें 
दूरस्थ वस्तु का चित्र अंकित हो जाता है। जैन दृष्टि की अप्राप्यकारिता में 
इससे कोई बाधा नहीं आती | कारण कि विज्ञान के अनुसार चक्चु का पदाथ 
के साथ सम्पर्क नहीं होता । काच स्वच्छ होता है, इसलिए. उसके सामने जो 
वस्तु आती है, उसकी छाया काच में प्रतिबिम्बित हो जाती है । ढीक यही 
प्रक्रिया आँख के सामने कोई वस्तु आने पर होती है| काच में पड़ने वाला 
उस्तु का प्रतिविम्व झोर वरतु एक नहीं होते, इसलिए काच उस वस्तु से संपक्त 
, नहीं कहलाता | ठीक यही बात श्रॉँख के लिए है। . 


२७४ ] जैन दर्शन के भौलिक तत्त्व 


व्यवहार प्रत्यक्ष के २८ भेद :--- 





अ्क्ग्रह द्हा ग्रवाय पारणा 
ु व्यक्षनावग्रह | अर्थावग्रह 

स्पशन ह हु ५५ न )5 
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अवग्रह आदि का काल मान 
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व्यश्जनावग्रह--असंख्य समय | 

अथावग्रह--एक समय | 

ईह[--अन्तर-मुहत्त | 

अ्रवाय--अन्तर- मुहूर्त | 

धारणा--संख्येय काल और असंख्येय काल | 

मति के दो भेद हैं--( १ ) श्रुत-निश्चित ( २) अश्लुत-निश्रत *१| श्रत- 
निश्चित मति के श्८ भेद हैं, जो व्यवहार प्रत्यक्ष कहलाते हैं *९। ओऔत्यत्तिकी 
आदि बुद्धि-चतुष्टय अश्वुत-नश्चित है** | नन्‍दी में श्रुत-निश्चित मति के र८ 
भेदों का विवरण है। अश्वुत निश्चित के चार भेदों का इन में समावेश होता है 
या नहीं इसकी कोई चर्चा नहीं। मति के र८ भेद बाली परम्परा सबंमान्य है 
किन्तु रष् भेदों की स्वरूप रचना में दो परम्पराएँ मिलती हैं। एक परम्परा 
अवग्रह-अभेदवा वियों की है। इसमें व्यप्जनावशह की श्रर्थाविम्रह से भिन्‍न 
मणना नहीं होती, इसलिए भ्रुत निश्चित मति के २४ भेद व अशभ्रुत-निभशित के 
खआार--इस प्रकार मति के र८ भेद बनने हैं * *। क्‍ 

दूसरी परम्परा जिनभद्र गणि क्षमाअ्मण की है। इसके अनुसार अरकप्रह 
आदि चतुध्टय अभुल-निभित और भ्रुत-निश्ित मति के सामान्य धर्म हैं, इसलिए 
भेद-गणना में अश्रु्त-मिशित मर्ति श्रुसे-मिश्रित में समाहित हो जाती है * २ | 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ २७५ 


फलस्वरूप व्यवहार प्रत्यक्ष के २८ मेद और मति के २८ मेद एक रूप बन जाते 
हैं। इसका आधार स्थानाड़ २१-७१ है। वहाँ व्यज्जनावग्रह और अर्थावग्रह 
की भ्रुत-निश्चित और अश्रुत-निश्चित--इन दोनों मेदों में गणना की है| अश्रुत- 
निश्चित बुद्धि-चतृष्टय मानस श्ञान होता है। उसका व्यज्जनावग्रह नहीं होता, 
इससे फलित होता है कि श्रुद्धि-चतुष्टय के अतिरिक्त भी अवग्रह झ्रादि चतुष्क 
अश्रुत-निश्चित होता है| 

नन्‍दी के अनुसार अवग्रहादि चअतुष्क केवल भ्रुत-निभित हैं। विशेषावश्यक 
भाष्य के अनुसार वह श्रुत-निश्चित और अश्र॒त निश्चित दोनों है। स्थानाज्ञ के 
अनुसार वह दोनों तो है ही, विशेष बात यह है कि बुद्धि-चतुष्टय में होने 
वाला अ्रवग्रहादि चतुष्क ही अश्नत-निश्चित नहीं किन्तु उसके अतिरिक्त भी 
अवग्रहादि चतुष्क अश्रत-निश्चित होता है" * | 


ग्याह | 


परोक्ष प्रमाण 


२७७--२५९४ 


3 क>क आननक क की का 


परीक्ष 

स्मृति प्रामाण्य 

प्रत्यभिज्ञा 

तेक का प्रयोजकत्व 
अनुमान 

अनुमान का परिवार 

स्वार्थ और परार्थ 

व्याप्ति 

हैतु--भाव और अभाव 
साध्य--धर्म और धर्मी 

हेतु के प्रकार 

विधि-साधक उपलब्धि हेतु 
निषेध-साधक उपलब्धि हेतु 
निषेध-साधक अनुपलब्धि हेतु 
विधि-साधक अनुपलब्धि हेतु 


परोक्ष॑ 

(१) इन्द्रिय और मन की सहायता से श्रात्मा को जो शान होंता है, वह 
अ्रारम-परोक्ष' है | 

आत्मा--ह स्क्रिय शान--चौदूरा लिके-ह र्द्रिय+-पदार्थ | 

. (२३) घूम आदि की तहायता से अभि आदि का जौ ज्ञान होता है, 

बह “इन्द्रिय धरोच् है। 

ऋत्मा--दसखिव--भूम--श्रप्नि | 

पहली परिमाधा नेश्वयिक है। इसके अनुसार संव्यवहार-प्रत्मज्ञ को 
बस्तुतः परोक्ष माना जाता है । 

मति और श्रत--ये दोनों ज्ञान झात्म निर्मर नहीं हैं, इसलिए वे परोक्ष 
कहलाते हैं '। मति, साज्ञात्‌ रूप में पौदृगलिक इन्द्रिय और मन के और 
परम्परा के रूप में श्रथ और आलोक के, अधीन होतीं है। श्रुंत, साक्षात्‌ रूप 
में मन के ओर परम्परा के रूप में शब्द-संकेत तथा इन्द्रिय ( मति-शानांश ) 
के अधीन होता है। मत्ति में इन्द्रिय. मन की अपैक्षा समकक्ष है, श्रुत में 
मन का स्थान पहला है। 

मति के दो साधन हैं--इन्द्रिय और मन। मन द्विविध धर्मा है-- 
अवाह श्रादि प्मंबान और स्मृत्यादि धर्मंवान। इस स्थिति में मति दो भागों 
में बंट जाती है--( १) व्य्वहार-प््त्यक्ष मति। (२) परोक्ष-मति। 
इन्द्रियात्मक और अ्क्ग्रहादि धर्मक मनरूय मंति व्यंवहार-प्रत्यक्ष है, जिसका 
स्वरूप प्रस्यक्ष-विमाण में क्तलाया जा चुका है | 

स्मृत्यादि धर्मक, मंन रूप परोश्-मतति के चार विभाग होते हैं :--- 

( ६) स्मृत्ति। 

(२ ) फ्त्यमिंशा । 

(३) तक | 

(४ ) अनुमान । 

स्मृति धारणामूलक, प्रत्व॑मिशा स्कृति और अनुभवमूलक, तर्क प्रत्यंमिशा- 
मूलक, अनुमान तरस निर्जीत राप्धनमृशेक होते हैं, इसलिए ये प्रोक्त हैं। भुत 
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का साधन मन होता है। उसका एक भेद है--आगम' | वह वचनमूलक 
होता है, इसलिए परोक्ष है| 

स्मृति प्रामाण्य 

.. जैन तर्क-पद्धति के अतिरिक्त अन्य किसी भी प्राच्य भारतीय त्क-पद्धति में 
स्मृति का प्रामास्य स्वीकृत नहीं है। इसका कारण यह बतलाया जाता है कि 
स्मृति अनुभव के द्वारा गढीत विषय को ग्रहण करती है, इसलिए गहीतग्राही होने 
के कारण वह अ्रप्रमाण है--स्वतन्त्र प्रमाण नहीं है | जैन दर्शन की युक्ति यह है 
कि अनुभव वर्तमान अर्थ को अ्रहण करता है और स्मृति अतीत अर्थ को, 
इसलिए, यह कथंचित्‌ श्रगहीतग्राही है। काल की दृष्टि से इसका विपय 
स्त्र॒तन्त्र है | दूसरी बात--ण्हीतग्राही होने मात्र से स्मृति का प्रामाण्य धुल नहीं 


जाता | 
प्रामाएय का प्रयोजक अविसंबाद होता है, इसलिए, अविसंबादक स्मृति का 


प्रामाएय अवश्य होना चाहिए | 
प्रत्यमिज्ञा 

न्याय, वैशेषिक और मीमांसक प्रत्यमिशा को प्रत्यक्ष से प्रथक्‌ नहीं 
मानतं। कज्ञणिकवादी बौद्ध की दृष्टि में प्रत्यक्ष और स्मृति की संकलना हो 
भी केसे सकती है | 

जेन-दृष्टि के अनुतांर यह प्रत्यक्ष शञान हो नहीं सकता । प्रत्यक्ष का विषय 
होता ई--दृश्य वस्तु (बतेमान-पर्यायब्यापी द्रब्य )॥ इसका ( प्रत्यभिज्ञा ) 
का विषय बनता है संकलन--अठीत ओर प्रत्यक्ष की एकता, पूृर्थ और अपर 
पर्यायध्यापी द्रब्य, श्रथवा दो प्रत्यक्ष द्रब्यों या दो परोक्ष दृरब्यों का संकलन | 
इमारा प्रत्यक्ष श्रतीन्द्रिय-प्रत्यक्ष की भांति त्रिकालविषय्रक नहीं होता, इसलिए 
उससे सामने खड़ा व्यक्ति जाना जा सकता है किन्तु यह वही व्यक्ति हैं'--- 
यह नहीं जाना जा सकता | उसकी एकता का बोध स्मृति के मेल से होता हैं, 
“इसलिए, यह अस्पष्ट-परोक्ष दै। प्रत्यक्ष और तक के मेल से होने बाला 
अनुमान स्वतन्त्र श्रमाण है, तब फिर प्रत्यक्ष और स्मृति के मेल से होने बाली 
प्रत्यभिज्ञा का स्वतन्त्र स्थान क्यों नहीं होना चाहिए ! 

प्रत्यज्षद्वध के संकलन में दोनों बस्तुएं सामने होती हैं फिर. भी उनका 
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संकलन इन्द्रिय से नहीं होता, विचारने से होता है। विचार के समय उनमें से 
एक ही वस्तु मन के प्रत्यक्ष होती है, इसलिए यह भी प्रत्यक्ष नहीं होता | 
परोक्ष दय के संकलन में दोनों वस्तुएं सामने नहीं होतीं, इसलिए वह प्रत्यक्ष 
का स्पशें नहीं करता। ु 

प्रत्यभिश को दूसरे शब्दों में तुलनात्मक शान, उपमित करना या 
पदचानना भी कहा जा सकता है। 

प्रत्यभिशान में दो श्रथों का संकलन होता है। उसके तीन रूप बनते हैं-- 
(१) प्रत्यक्ष और स्मृति का संकलन :--- 

(क ) यह वही निग्नन्थ है। 

( ख ) यह उसके सदृश है । 

(ग ) यह उससे विलक्षण हैं । 

(घ ) यह उससे छोटा है | 

पहले आकार में--निग्नेन्‍्थ की वतंमान अबस्था का अतीत की अवस्था 
के साथ संकलन हैं, इसलिए यह 'एकत्व प्रत्यभिज्ञा' है | 

दूसरे आकार में--दृष्ट वस्तु की पूर्व दष्ट वस्तु से तुलना है। इसलिए 
यह 'साहश्य प्रत्यभिशा हैं| 

तीसरे आकार में--दृष्ट वस्तु को पूर्व दृष्ट वस्तु से विलज्षणता है, इसलिए 
यह 'बैसहृश्य-प्रत्य भिश्ञा' है | 

चौथे आकार में--हृष्ट बस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु प्रतियोगी है, इसलिए, यह 
प्रतियोगी प्रत्यमिज्ञा' है | 
(२ ) दो प्रत्यक्षों का संकलन 

( के ) यह इसके सहृश है । 

( ख ) यह इससे विलज्ञण है| 

( ग) यह इससे छोटा है 

इसमें दोनों प्रत्यक्ष हैं । 

(३ ) दो स्मृतियों का संकलन 

( क ) वह उसके सहृश है । 

( ख ) वह उससे विलक्षण हैं । 
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(ग ) वह उससे छोटा है। 
इसमें दोनों परोज्ष हैं । 
तर्क 


धाा 


नैयायिक तक को प्रमाण का अनुग्राहक या सहायक मानते हैं '। बौद्ध 
इसे अ्रप्रमाण मानते हैं। जेन-दृष्टि के अनुसार यह परोक्ष॑-प्रमाण का एक 
मेद है। यह प्रत्यक्ष में नहीं समाता। प्रत्यक्ष से दो वस्तुओं का ज्ञाम ही 
सकता है किन्तु वह उनके सम्बन्ध में कोई नियम नहीं बनाता | 

यह श्रप्मि है, यह धुंआ है--यह प्रत्यक्ष का विषय है किन्तु :-- 

( १) धूम होने पर अप्नि श्रवश्य होती है | 

(२) धूम श्रप्मि में ही होता हैं । 


(३) अग्नि के अभाव में घूम नहीं होता | । व्यतिरेक व्याप्ति 


। अन्बय व्याप्ति 


--यह प्रत्यक्ष का काम नहीं, तक का है | 

हम प्रत्यक्ष, स्मृति और प्रत्यभिशा की सहायता से अनेक प्रामाणिक 
नियमों की सृष्टि करते हैं। वे ही नियम हमें अनुमान करने का साहस 
ब्ंधाते हैं। तक को प्रमाण माले बिना अनुमान को प्रामाणिकता अपने आप 
मिट जाती है। तर्क और अनुमान की नींब एक है| भेद सिर्फ ऊपरी है | 
तक एक व्यापक नियम है और अनुमान उसका एकदेशीय प्रयोग । 
तर्क का काम है, धुएं के साथ अ्प्नि का निश्चित सम्बन्ध बताना। अनुमान 
का काम है, उस नियम के सहारे अपुक स्थान में अ्रम्मि का ज्ञान कराना। तक 
से धुए' के साथ अग्नि की व्याप्ति जानी जाती हैं किन्तु इस पवत में 
“अग्नि है! यह नहीं जाना जाता | 'इस पर्ृ॑त में अग्नि है!--यह अनुमान का 
साध्य है। तक का साध्य केबल अग्नि ( धर्म ) होता है। अनुमान का 
साध्य होता है--“अग्निमान्‌ पव॑त” ( धर्मी )। दूसरे शब्दों में तक के साध्य 
का आधार अनुमान का साध्य बनता है | । 

न्याय की तीन परिधियां हैं-- 

( १) सम्भव-सत्य | 
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( २ ) झनुमानतः सस्प | 

(३ ) धृत्र सत्य | 

अकुशल व्यक्ति सम्भव-सत्य से सत्य को दूंढता है। न्‍्यायाधोश अनुमानित 
सत्य से सत्य का पता लगाते हैं। दाशेनिक का न्याय इन दोनों से भिम्न हैं। 
बह प्रुव सत्य--व्याप्ति के द्वारा सत्य की शोध करता है| धुव-सत्य नियमों की 
निश्चित जानकारी तक॑ है | उसके द्वारा निश्चित नियमों के अनुसार अनुमान 
होता है। 
तक का प्रयोजकत्व 

“स्वभाषे तार्किका अम्नाः --स्व्माव के ज्षेत्र में तक॑ं का कोई प्रयोजन 
नहीं होता। इसीलिए जैन दर्शन में दो प्रकार के पदार्थ माने है--हैतु गम्य 
( तक-गम्य ) और अद्ेतुगम्ब (तक-अगम्य )। 

पहली बात--तक का अपना छ्ेत्र कार्य-कारणवाद या अविनाभाव या 
व्याप्तिहै। व्याप्ति का निश्चय तर्क के बिना और किसी से नहीं होता | 
इसका निश्चय अमसुमान से किया जाये तो उसकी ( ध्याप्ति के निश्चय के शिए 
प्रयुक्त अनुमान की ) व्यासि के निश्चय के लिए फिर एक दूसरे अनुमान की 
आवश्यकता होगी | कारण यह है कि अनुमान व्याप्ति का स्मरण होने पर 
ही होता है। साधन और साध्य के सम्बन्ध का निश्चय दोने पर ही साध्य 
का ज्ञान होता है | 


पहले अमुमान की व्यातति 'ठीक है या नहीं इस निश्चय के लिए दूसरा 
अनुमान आये तो दूसरे अनुमान की कही गति होगी और उसकी व्याप्ति का 
निलखय करने के लिए फिर तीसरा अनुमान आयेगा। इस प्रकार ऋनुमान- 
परम्परा का अन्त न होगा | यह अनबस्था का रास्ता है, इससे कोई निर्णय 
नहीं मिलता | 
करी बात--व्याधसि अपने निश्चय के लिए अनुमान का सहारा ले और 
अनुमान व्यासि का--यह अन्योन्‍्याश्रय दोष है | अपने-अपने मिश्चय में परस्पर 
एक दूसरे के आश्रित होने का अर्थ है--अनिश्चय | जिसका यह थोड़ा है, 
ले उसका सेवक हैं और जिसका में सेवक हूँ उसका यह धोड़ा है-+इसका अर्थ 
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यह हुआ कि कुछ भी समझ में नहीं आया | इसलिए ब्याप्ति का निश्चय 
करने के लिए तक को प्रमाण मानना आवश्यक है ! 


अनुमान तक का काये है | तक॑ द्वारा निश्चित नियम के आधार पर यह 
उत्पन्न होता है। परत सिद्ध होता है और अग्नि भी | अ्रनुमान इन्हें नहीं 
साधता | वह “इस पंवत में अश्रप्मि है! ( अभिमानय॑ पबेतः ) इसे साधता है | 
इस सिद्धि का आधार व्यासि है | 


अनुमान का परिवार 


तक -शास्त्र के बीज का विकास अनुमानरूपी कल्पतरु के रूप में होता है । 
कई नेयायिक आचाय पश्चवाक्यात्मक प्रयोग को ही न्याय मानते हैं !। मिगमन 
फल ग्राप्ति है | वह समस्त प्रमाणों के व्यापार से होती है *। प्रतिशा में शब्द, हैतु 
में अनुमान, दृष्टान्त में प्रत्यक्ष, उपनय में उपमान--इस प्रकार सभी प्रमाण 
आ जाते हैं। इन सबके योग से फलितार्थ निकलता है--ऐसा न्थाय- 
बार्तिककार का मत है। व्यवहार-द्ृष्टि से जन-दृष्टि भी इससे सहमत है। 
यद्यपि पशञ्मावयव में प्रमाण का समावेश करना आवश्यक नहीं लगता, फिर भी 
तर्क-शास्त्र का मुख्य विषय साधन के द्वारा साध्य की सिद्धि है, इसमें द्वत 
नहीं हो सकता ! 

अनुमान अपने लिए, स्वार्थ होता है, वेसे दूसरों के लिए. परार्थ भी होता 
है। स्वार्थ ज्ञानात्मक होता है और परार्थ! बचनात्मक | स्वाथ' की दो 
शाखाएं होती हैं--पक्ष और हैतु । 'पराथ की, जहाँ भोता तीज बुद्धि होता है 
बहाँ सिर्फ ये दो शाखाएं और जहाँ श्रोता मंद बुद्धि होता है वहाँ पांच शाखाए' 
होती हैं -- 

(१ ) पत्त | 

( २ ) देव | 

( ३ ) धष्टान्त | 

( ४ ) उपनय । 

६४ ) निगमन १ 
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स्वार्थ और परार्थ 


अनुमान वास्तव में 'स्वाथ' ही होता है। अनुमाता भोता को बचनात्मक 
हेतु के द्वारा साधथ्य का शान कराता है, तब बह वचन ओता के अनुमान का 
कारण बनता है| बच्चन-प्रतिपादक के अनुमान का कार्य और ओता के श्रनुमान 
का कारण बनता है। प्रतिपादक के अनुमान की अपेक्षा कार्य को कारण 
मानकर ( कारण में कार्य का उपचार कर ) और श्रोत्ता के अनुमान की 
अपेक्षा कारण को कार्य मामकर ( कार्य में कारण का उपचार कर ) बचन को 
अनुमान कहा जाता है | 
व्याप्ति 

व्याप्ति के दो भेद हैं--अन्‍्तर्व्याप्ति और बहिव्याप्ति। पत्तीकृत विषय में 
ही साधन की साध्य के साथ व्यासि मिले, अन्‍्यत्र न मिले, यह अन्‍न्तत्यांस्ति 
होती है | आत्मा है यह हमारा पक्त है। 'चेतन्यगुण मिलता है, इसलिए वह है! 
यह हमारा साधन है । इसकी व्यासि यो बनती है--जहाँ-जहाँ चेतन्य है, वहाँ- 
बहाँ आत्मा है--किन्तु इसके लिए दृष्टान्त कोई नहीं बन सकता | क्योंकि 
यह व्या्ति अपने विषय को अपने आप में समेट लेती है | उसका समानधर्मा 
कोई बचा नहीं रहता | बहिर्व्याप्ति में साधम्य मिलता है | पत्चीकृत विषय के 
सिवाय भी साधन की साध्य के साथ ज्याप्ति मिलती है | पर्बंत अप्निमान हैं'--- 
यह पक्ष है। धूम हे, इसलिए वह अम्रिमान्‌ हे--यह साधन हैं । “जहाँ-जहाँ धूम 
है, वहाँ-बहाँ अग्नि है --इसका दृष्टान्त बन सकता हे--जैसे--ग्सोई घर या 
अन्य अ्रभ्निमान प्रदेश | 
हैतु भाव और अभाव 

अभाव चार होते हैं ":-- 

( १ )प्राकू | 

(२ ) प्रध्बंस ! 

( ३ ) इतरेतर । 

(४ ) अत्यन्त | 

भाव जैसे बस्तु स्वरूप का साधक है, वेसे अमाव भी | भात्र के बिना वस्तु 
क्री सत्ता नहीं बनती तो अभाव के बिना भी उसकी सत्ता स्वतन्त्र नहों बनती 
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है? यह जेसे वस्तु का स्वभाव है वैसे ही स्व लक्षण है--असंकीण है'-- 
यह भी उसका स्वभाव है | 

झगर हम वस्तु को केवल भाषात्मक मानें तो उसमें परिवर्तन नहीं हो 
सकता | वह होता है। एक ज्ञण से बूसरे क्षण में, एक देश से बूसरे देश में, 
एक स्थिति से दूसरी स्थिति में बस्तु जाती है। यह कालकृंत, देशकृत और 
अबस्थाकृत परिवर्तन वस्तु से सर्वथा भिन्‍न नहीं होता | दूसरे क्षण, देश और 
अवस्थावतों वस्तु से पहले ज्षण, देश और अवस्थावर्तो वस्तु का सम्बन्ध जुड़ ही 
नहीं सकता, अगर अभाव उसका स्वभाव न हो। परिवतंन का अ्रथ ही यही 
है--भाव और अभाव की एकाश्रयता | 'सर्वथा मिट जाय, सवेथा नया बन 
जाय! यह परिवर्तन नहीं होता। परिवर्तन यह होता है---जो मिर्े भी बने 
भी और फिर भी पारा न टूटे! । 

उपादान कारण में इसकी साफ भावना है। कारण ही काये बनता है। 
कारण का भाव मिटता है, काय का अभाव मिटता है तब एक वस्तु बनती है। 
बनते बनते उसमें कारण का अभाव और काय का भाव आ जाता है। यह 
कार्यकारण सापेक्ष भावाभाव एक वस्तुगत होते हैं, बेसे ही स्वगुण-परगुणापेक्ष 
भावाभाव भी एक वस्तुगत होते हैं। अगर यह न माना जाय तो बस्तु 
निर्विकार, अनन्त, सर्वात्मक और एकात्मक बन जाएगी" किन्तु ऐसा होता 
नहीं | वस्तु में विकार होता है। पहला रूप मिटता है, दूसरा बनता है। 
मिटने बाला रूप बनने वाले रूप का प्राक्‌ अ्रभाव होता है, दूसरे शब्दों में 
उपादान-कारण का का प्राक-अभाव होता है। बीज मिटा, अंकुर बना। 
बीज के मिटने की दशा में ही अंकुर का प्रादुर्भाव होगा। प्राक-अभाष 
अनादि-सान्‍्त है | जब तक बीज का अंकुर नहीं बनता, तब तक बीज में अ्रंकुर 
का प्राकअभाव रहता है। अंकुर बनते ही प्राक्‌ू-अभाव मिट जाता है। जो 
लोग प्रत्येक अनादि वस्तु को नाश रहित ( अनन्त ) मानते हैं, यह अ्रयुक्त है, 
यह इससे समका जा सकता है | 

प्राक्‌ अभाव जैसे निर्विकारता का विरोधी है, वैसे ही प्रध्यंसामाव वस्तु 
की अनन्तता का विरोधी है। प्रध्दस-अभाव ने हो तो बरतु बनने के बाद 
मिटने का नाम ही न ले, वह अनन्त हो जाब। पर ऐशा होता कहाँ है ९ 
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दूसरी पर्याय बनती है, पहली मिट जाती है। वृक्ष कार्य है। वह हटता है, 
तब उसकी लकड़ी बनती है। दूसरे कार्य में पहले कार्य का प्रध्यंस-रूप अभाव 
होता है। लकड़ी में वृक्ष का अभाव है या यों कहिए लकड़ी इृंच्च का 
प्रध्यंलाभाव है। लकड़ी की आविभांव-दशा में बृक्ष की तिरोभाव-दशा हुई है। 
प्रध्यंलाभाव सादि-अनन्त है। जिस वृद्ध की लकड़ी बनी, उससे वही इृक्त 
कभी नहीं बनता । इससे यह भी समझ्रिए कि प्रत्येक सादि पदाथ सान्‍्त 


नहीं होता । 
ऊपर की पंक्तियों को थोड़े में यूं समक लीजिए--बर्तमान दशा पूर्वदशा 


का कार्य बनती है ओर उत्तर दशा का कारण। प्र्वदशा उसका प्राकू-अभाव 
होता है और उत्तर दशा प्रध्बंस-अ्रभाव | 

एक बात और साफ कर लेनी चाहिए, कि द्रष्य सावि-सान्त नहीं होते | 
सादि-सान्त द्रव्य की पर्याएं ( अबस्थाएं ) होती हैं। अवस्थाए' अनादि-अनन्त 
नहीं होतीं किन्तु पूर्व-अब॒स्था कारण रूप में अनादि है। उससे बनने वाली 
वस्तु पहले कभी नहीं बनी | उत्तर अ्रब॒स्था मिटने के काद फिर वैसी कभी 
नहीं बनेगी, इसलिए, वह अनन्त है| यह सारी एक ही द्रव्य की पूव-उत्तरबतों 
दर्शाओं की चर्चा है। अब हमें अनेक सजातीय द्रव्यों की चर्चा करनी है| 
खम्मा पौदूग लिक और घड़ा भी पौद्गलिक है किन्तु खम्मा घड़ा नहीं है और 
घड्टा खम्मा नहीं है। दोनों एक जाति के हैं फिर भी दोनों दो हैं। यह 'इतर- 
इतर-अमभाव' आपस में एक दूसरे का अभाव है "| खम्मे में घड़े का और 
घड़े में खम्भे का अभाव है। यह न हो तो हम वस्तु का लक्षण केसे बनायें १ 
किसको खम्मा कहेँ और किसको घढ़ा | फिर सब एकमेक बन जाए गे, यह 
ग्रभाव सावि-सान्त है। खम्मे के पुदूगल स्कन्ध घड़े के रूप म॑ और घड़े के 
पुदूगल-स्कंध खम्मे के रूप में बदल सकते हैं किन्तु सर्वथा बिजातीय द्रव्य के 
लिए. यह नियम नहीं | चेतन-अचेतन और अचेतन-चेतन तीन काल में भी 
नहीं होते। इसका नाम है--श्रत्यन्त श्रभाव *| यह अ्रनादि-श्रनन्त है। 
इसके बिना चेतन ओर अचेतंन--इन दो अत्यन्त मिन्‍न पदार्थों की तादात्म्य- 
निवृत्ति सिद्ध नहीं होती | 
साध्य--धर्म और धर्मी 

साध्य और स्लाथन का सम्बन्ध मान्न जानने में साध्य धर्म ही होता है। 
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कारण कि धुए के साथ अग्नि होने का नियम है, वेसे अम्रिमान्‌ पर्वत होने 
का नियम नहीं बनता । अम्रि पर्वत के सिवाय अन्यत्र भी मिलती है। साधन 
के प्रयोगकाल में माध्य धर्मो होता है | धर्मी तीन प्रकार का होता है-- 

( १ ) बुद्धि-सिद्ध | 

( २ ) प्रमाण-सिद्ध 

( ३ ) उमय-सिद्ध | 

( £ ) प्रमाण से जिसका अस्तित्व या नास्तित्व सिद्ध न हो किन्तु 
अस्तित्व या नास्तित मभिद्ध करने के लिए जो शाब्दिक रुप में मान लिया 
गया हो, वह ुद्धि-सिद्ध धर्मी' होता है। जेसे---सर्वश है!'। अस्तित्व सिद्धि 
से पहले सबेज्ञ किसी भी प्रमाण द्वारा सिद्ध नहीं है। उसका अस्तित्व सिद्ध 
करने के लिए पहले पहल जब धर्मी बनाया जाता है, तब उसका अ्रस्तित्व 
बुद्धि स ही माना जाता है। प्रमाण द्वारा उसका अस्तित्व बाद मे सिद्ध किया 
जाएगा। थोड़े में यों सममकिए--जिस साध्य का अस्तित्ब या नास्तिल 
साधना हो, वह धर्मी बुद्धि-सिद्ध या विकल्प-सिद्ध होता है। 

(२ ) जिसका अस्तित्व प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से सिद्ध हों, बह पर्मी 
प्रमाण सिद्ध! होता है। 'इस बादल मे पानी है--चबादल हमारे प्रत्यक्ष है | 
उममें पानी धर्म को सिद्ध करने के लिए हमें बादल, जो धर्मी है, को कहपना 
से मानने की कोई आवश्यकता नहीं होती | 

(३ ) मनुष्य मरणशील है'--यहाँ म्रियमाण मनुष्य प्रत्यक्ष-सिद्ध है और 
मत वथा मरिष्यमाण मनुष्य बुद्धि-सिद्ध । “मनुष्य मरणशील है? इसमें कोई 
एक खास धर्मी नहीं, सभी मनुष्य धर्मी हैं। प्रमाण-सिद्ध धर्मी व्यक्त्यात्मक 
होता है, उस स्थिति में उभय-सिद्ध धर्मो जात्यात्मक | उभय-सिद्ध धर्मी मे 
सत्ता-असत्ता के सिवाय शेष सब धर्म साध्य हो सकते हैं | 


अनुमान को नास्तिक के सिवाय प्रायः सभी दर्शन प्रमाण मानते हैं| 
नास्तिक व्यासि की निर्णायकता स्वीकार नहीं करते। उसके बिना अनुमान 
हो नहीं सकता | व्याप्ति को संदिग्ध मानने का अर्थ तक से परे हटना होना 
साहिए। 
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अनुमान । 
का ्यकआआमं आर कककरू। श 
स्वाथ पराथ 
णण 
| | न्त 
गज हेंत अं कि कक. 


प्त हेतु. पक्ष हेतु दृष्टान्त उपनय निगमन 
( तीत्र बुद्धि श्रोता ) ( मंद बुद्धि श्रोता ) 





हैतु के प्रकार 

हेतु के दो प्रकार होते हैं --( १) उपलब्धि ( २) अनुपलब्धि । ये दोनों 
विधि और निषेध के साधक हैं| 

आचाय हेमचन्द्र ने अनुपलब्धि को विधि-साधक हेतु के रूप में स्थान नहीं 
दिया है | ु 

परीक्षामुख मे विधि-साधक छुह उपलब्धियों एवं तीन अनुपलब्धियों का 
तथा निर्षंध साधक छुह उपलब्धियों एवं सात अनुपलब्धियों का निरूपण है | 
इमका विकास प्रमाणनयतत्वालोक में हुआ है। बहाँ विधि-साधक छह 
उपलब्धियों एवं पांच अनुपलब्धियों का तथा निर्षिध-साधक सात सात 
उपलब्धियों एवं अनुपलब्धियों का उल्लेख है | प्रस्तुत बर्गोकरण प्रमाणनयतत्वा- 
लोक के अनुसार है । 
विधि-साधक उपलब्धि-हैतु 
.. साध्य से अविरुद्ध रूप में उपलब्ध होने के कारण जो हेतु साध्य की सत्ता 
को सिद्ध करता है, वह अविरुद्धोपलब्धि कहलाता है। 

अविरुद्धउपलब्धि के छुह प्रक।र हैं :--- 

( १ ) अविरुद्ध-व्याप्य-उपलब्धि :--साध्य--शब्द परिणामी है । 

हेतु--क्यों कि वह प्रयज्ञ-जन्य है| यहाँ प्रयत्ञ-जन्यत्व व्याप्य है। वह 
परिणामित्व से अविरुद्ध है । इसलिए प्रयत्ष-जन्यत्व से शब्द का परिणामित्तव 
सिद्ध होता है । । 

(२) अविरुद्ध-कार्य उपलब्धि :--साध्य--इस पव॑त पर अप्मि है। 

हेतु--कक्‍्योंकि धुआं है | 

धुआं अप्ि का कार्य है । वह अ्रप्ति से अविरुद्ध है। इसलिए धूम-कार्य से 
पबंत पर ही अभि की सिद्धि होती है। 
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( ३ ) अ्विरुद्ध -कारणु-उपलब्धि ;-- 

साध्य--वर्षा होगी । 

हेतु--क्यो कि विशिष्ट प्रकार के बादल मंडरा रहै हैं। 

बादलों की विशिष्ट-प्रकारता वर्षा का कारण है और उसका विरोधी 
नहीं है। 

(४ ) अविरुद्ध-पूव चर-उपलब्धि :--- 

साध्य--एक मूहत्त के बाद तिष्य नक्षत्र का उदय होगा । 

हेतु-- क्यों कि पुनवंसु का उदय हो चुका है | 

'पुनवंसु का उदय” यह द्ेतु 'तिष्योदय” साध्य का पूर्वंचर है और उसका 
विरोधी नहीं है | 

(५ ) अविरुद्ध-उत्तर चर-उपलब्धि $--- 

साध्य-- एक मूदत्ते पहले पूर्वा-फाल्गुनी का उदय हुआ था | 

हेतु--क्योंकि उत्तरफाल्गुनी का उदय हो चुका है | 

उत्तर-फाल्गुनी का उदय पूववा-फाहगुनी के उदय का निश्चित उत्तरवर्ती है | 

( ६ ) अविरुद्ध-सह चर-उपलब्धि :-- द 

साध्य--इस आम में रूप विशेष है | 

हेतु--क्थों कि रस विशेष आस्वाद्मान है। 

यहाँ रप्त ( हेतु ) रूप ( साध्य ) का नित्य सहचारी है। 
निषेध-साधक उपलब्धि-हैतु 

. साध्य से विरुद्ध होने के कारण जो हेतु उसके अभाव को सिद्ध करता है, 

बह विरुद्धोपलब्धि कहलाता है ! 

विरुद्धोपलब्धि के सात प्रकार हैं :--- 

( १ ) स्वभाव-विरुद्ध -उपलब्धि १-- 

साध्य--सर्वथा एकान्त नहीं है | 

देतु--क्यों कि अ्रनेकान्त उपलब्ध हो रहा है | 

अनेकान्त--एकान्त स्वमाव के विरुद्ध है | 

( २ ) विरुद्ध-व्याप्य-उपलब्धि +-- 

साध्य--इदस पुरुष का तत्त्र में निश्चय नहीं है | 
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हैतु--फ्योंकि सन्देह हैं । 

ससस्देह है? यह “निश्चय नहीं है! इसका व्याप्य है। इसलिए सन्देह-दशा 
में निश्चय का श्रभाव होगा । ये दोनों विरोधी हैं । 

(३ ) विरुद्ध-कार्य- उपलब्धि :--- 

साध्य--इस पुरुष का क्रोध शान्त नहीं हुआ है | 

हेतु--क्थों कि मुख-विकार हो रहा है | 

मुख-विकार क्रोध की विरोधी वस्तु का काये है | 

(४ ) विरुद्ध-कारण-उपलब्धि :-- 

साध्य--यह महर्षि असत्य नहीं बोलता । 

हेतु--क्योंकि इसका ज्ञान राग-ढूं प की कलुषता से रहित है | 

यहाँ असत्य-बचन का विरोधी, सत्य-बचन है श्रोर उसका कारण राग-हेष 
रहित ज्ञान-सम्पन्न होना है | 

(५ ) अविरुद्ध-यूवंचर उपलब्धि :-- 

साध्य--एक मूहत्ते के पश्चात्‌ पुष्य नक्षत्र का उदय नहीं होगा । 

हेतु-क््योंकि अभी रोहिणी का उदय है | 

यहाँ प्रतिषेध्य पुष्य नक्षत्र के उदय से विरुद्ध पृर्वचर रोहिणी नक्षत्र के उदय 
की उपलब्धि है | रोहिणी के पश्चात्‌ मृगशीष, आदर और पुनवंसु का उदय 
होता है | फिर पृष्य का उदय होता है । 

(६ ) विरुद्ध-उत्तरचर-उपलब्धि !-- 

साध्य--एक मुहूर्त के पहिले झगशिरा का उदय नहीं हुआ था | 

देतु--क्यों कि अभी पूर्वा-फाल्गुनी का उदय है | 

यहाँ मृगशीर्ष का उदय श्रतिषेध्य है। पूर्वाफाल्गुनी का उदय उसका 
विरोधी है। झूगशिरा के पश्चात्‌ क्रशः आर्द्रो, पुनवसु, पुष्य, अश्लेषा, मधा 
और पूर्वा फाल्गुनी का उदय होता है। 

(७ ) विरुद्ध सहचर-उपलब्धि :-- 

साध्य--इसे मिथ्या शान नहीं है। 

देतु--क्योंकि सम्यगू दर्शन है। 

मिथ्यय शान और सम्यकग दशंन एक साथ नहीं रह सकते 
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निषेध-साधक-अनुपलब्धि-हैतु 


प्रतिषेध्य से अविरुद्ध होमे के कारण जो हेतु, उसका प्रतिपरेंध्य सिद्ध करता 
है, वह अविरुद्धानुपलब्धि कहलाता है | 

अविरुद्धानुपलब्धि के सात प्रकार हैं :--- 

( १ ) अविरुद्ध-स्वभाव-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--यहाँ घट नहीं है | 

हेतु--क्यों कि उसका दृश्य स्वभाव उपलब्ध नहीं हो रहा है | 

चन्चु का विषय होना घट का स्वभाव है। यहाँ इस अविरुद्ध स्वभाव से 
ही प्रतिषेध्य का प्रतिषेध है। 

( २ ) अविरुद्ध-व्यापक-अनुपलब्धि :-- 

साध्य--यहाँ पनस नहीं है | 

हेतु--क्यों कि वृक्ष नहों है । 

वृक्ष व्यापक है, पनस व्याप्य । यह व्यापक की अनुपलब्धि में व्याप्य का 
प्रतिपेध है । 

(३ ) अविरुद्ध-कार्य-अनुपलब्धि :-- 

साध्य--यहाँ अप्रतिहत शक्ति वाले बीज नहीं हैं | 

देनु -क्यों कि अंकुर नहीं दीख रहे हैं ! 

यह अविरोधी कार्य की अनुपलब्धि के कारण का प्रतिषेध है। 

(४ ) अविरुद्ध-का रण-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--इस व्यक्ति में प्रशमभात्र. नहीं है । 

देतु--क्यों कि इसे सम्यग दश्शान प्राप्त नहीं हुआ है। 

प्रशम वाव--सम्यग दशेन का कार्य है। यह कारण के अभाव में कार्य का 
प्रतिषेध है | 

(५ ) अविदरुद्ध -पूव चर-अनुपल व्चि :--- 

साध्य--एक मुद्देत्त के पश्चात्‌ स्वाति का उदय नहीं होगा | 

हेतु-कक्‍्यों कि अभी चित्रा का उदय नहीं है । 

ग्रह चित्रा के पूववर्तों उदय के अ्रभाव द्वारा स्वाति के उत्तरवर्ती उदय का 
प्रतिषेध है । 

( ६ ) अविरुद्-उत्तरचर-अनुपलब्धि :«-+- हे 

साध्य--एक मूडुसे पहले पूर्बामादपद्रा का उदय नहीं हुआ थत | 
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देतु--क्यों कि उत्तर भाद्रपदा का उदय नहीं है। 

यह उत्तर भाद्गपदा के उत्तरवर्ती उदय के अभाव के द्वारा पूर्व भाद्रपदा के 
पूरवेवर्ती उदय का प्रतिषेध है । 

( ७ ) अविरुद्ध-सह चर -अनुपलब्धि :--- 

साध्य--इसे सम्यग ज्ञान प्राप्त नहीं है । 

दैतु---क्योंकि सम्यग्‌ दर्शन नहीं है | 

सम्यग ज्ञान और सम्यग दर्शन दोनों नियत सहचारी हैं । इसलिए यह एक 
के अभाव में दूसरे का प्रतिषेध है | 
पिधि-साधक अनुपलब्धि-हैत 

पाध्य के विरुद्ध रूप की उपलब्धि न होने के कारण जो हेतु उसकी सत्ता 
को सिद्ध करता है, वह विरुद्धानुपलब्धि कहलाता है | 

बिरुद्धानुपलब्धि हैतु के पांच प्रकार हैं :--- 

( १ ) विरुद्ध-काय-अनुपलब्धि :-- 

साध्य--इमसके शरीर में रोग है । 

हेतु क्योंकि स्वस्थ प्रवृत्तियां नहीं मिल रहीं हैं। स्वस्थ प्रवत्तियों का 
भाव रोग विरोधी काय है | उसकी यहाँ अनुपलब्धि है । 

(२ ) विरुद्ध-कारण-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--यह मनुष्य कष्ट में फंसा हुआ है | 

हैनतु---क्योंकि इसे इष्ट का संयोग नहीं मिल रहा है। कष्ट के भाव का 
बविगेधी कारण दृष्ट संयोग है, वह यहाँ अनुपलब्ध है | 

( ३ ) विरुद्ध-सवभाव-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--बस्तु समूह अनेकान्तात्मक है । 

हैतु--क्थों कि एकान्त स्वभाव ही अनुपलब्धि है। 

(४ ) विरुद्ध-व्यापक-अ्रनुपलब्धि :--- 

साध्य--यहाँ छाया है| 

ट्रैनु-क्यों कि उष्णता नहीं है । 

( ४ ) विरुद्ध -सहचर-अनुपलब्धि :-- 


साध्य--इसे मिथ्या झञान प्राप्त है। 
देनु -- क्योंकि ड््से सम्यग़ दर्शन प्राप्त नहीं हैं * । 
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आगमस प्रमाण 


आगम 
वाक-प्रयोग 

शब्द की अर्थबोधकता 

शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 
शब्द का याथा्थ्य॑ और अयाथार्थ्य 
सत्य-वचन की दश अपेक्षाएं 
प्रमाण-समन्वय 

समन्वय 

प्रमाता और प्रमाण का भेदामेद 
प्रमाता व प्रमेष का भेदामेद 
प्रमाण और फल का मेदामैद 


आँगन 

“जुत्तीए. अ्रविदद्धों संदागमौ साबि तयविरुद्धत्ति |' 

'इय अण्शोण्णाग़ुगयं उभय॑ पडिबत्ति हेउ त्ति "| -पंचा० बि० १८ 
“जो देउबाय पक्‍लम्मि हेड ओ आगमे ये आगमिओ | 
सो ससमयपण्णओओ सिद्धतविरशहओं अन्‍्नो?"|| --सन्‍्म ३।४५ | 
“इह अविधश्षतं-मिथ्याश्रुतं, नयभुतें, स्वाद्ाद भ्रुतम्‌ |” 

-“जयाया० टी० ४० ६३। 
आम श्रुतज्ञान या शाब्द ज्ञान है। उपचार से आसप्तवचन या द्रव्यश्रुत को 
भी झ्रागम कहा जाता है किन्तु बास्तव में आगम बह शान है जो भ्रोता या 

पाठक को आध्त की मौखिक या लिखित वाणी से होता है | 
बेशेषिक शाब्द-प्रमाण को अनुमान का ही रुप मानते हैं। जैन दर्शन को 
यह बात मान्य नहीं। पू्ब-अभ्यास की स्थिति में शब्द-शान व्याप्तिनिरपेक्ष 
होता है। एक व्यक्ति खोट खरे सिक्के को जानने वाला है। बह उसे देखते 
ही पहचान लेता है। उसे ऊहापोह की आवश्यकता नहीं होती । यही बात 
शब्द ज्ञान के लिए है। शब्द सुनते ही सुनने वाला समझ जाता है। वह 
अनुमान नहीं होता । शब्द सुनने पर उसका अर्थ बोध न हो, उसके लिए 
व्याप्ति का सहारा लेना पड़े तो वह अवश्य अनुमान होगा, शाब्द नहीं | 
प्रयक्ष के लिए भी यही बात है। प्रत्येक वस्तु के लिए यह अमुक होना 
चाहिए' ऐसा विकल्प बने, तब यह शान प्रत्यक्ष नहीं होगा, अनुमान होगा | 
आगम व्यासिनिरपेक्ष होने के कारण अनुमान के अन्तर्गत नहीं आता ?| 
जैन-दप्टि के अनुसार आगम स्वतः प्रमाण, पौरुषेय* और आ्राप्तप्रणीत 
होता है “| वचन-रचना को सूत्रागम, ज्ञान को अर्थांगम और समनन्‍्वित रूप 
में दोनों की उभयागम कहा जाता है "| प्रकारान्तर से आत्मागम, अ्रनन्त- 
रागम और परम्परागम, यों तीन प्रकार का आगम होता है। उपदेश के बिना 
अपने आप अर्थ शान होता है, बह आत्मागम है। यह तीर्थंकर या स्वयम्बुद्ध 
आदि के होता है। उनकी उपदेश-बाणी से शिष्य के सूत्र की अपेक्षा श्रात्मागम 
और अर्थ की अपेक्ता अन्तरागम होता हैं। तीसरी कच्षा में प्रशिष्य के सूत्र 


की अ्रवेज्ञा अन्तरागम और अर्थ की अपेक्षा परम्परागम होता है। चौथी कक्ता 
में सूत्न और अर्थ दोनों परम्परागम होते हैं *| 
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जाता, शेय और वचन, इन तीनों की संहिता आगम का समग्र रुप है | 

ज्ञाता शान कराने वाला और करने वाला दोनों होते हैं। शेय पहले ने 
जान रखा है, दूसरे को जानना है। बचन पहले के शञान का प्रकाश है और 
दूसरे के शान का साधन। शेय अ्रनन्तशक्तियों, गुणों, अवस्थाओं का अखण्ड- 
पिण्ड होता है। उसका स्वरूप अनेकान्तात्मकम होता है। शेय श्रागम की 
रोढ़ होता है, फिर भी उसके आ्राधार पर आगम के विभाग नहीं होते | ज्ञाता 
की दृष्टि से-इसका एक भेद होता है--अ्र्थांगग। बचन की दृष्टि से इसके 
तीन विभाग बनते हैं--- 

( १ ) स्याद्ाद--प्रमाण बाक्थ | 

(२ ) सदवाद--नय वाक्य | 

( ३ ) दुर्णव--मिथ्या श्रत | 

दूसरे शब्दों भें--- 

( १ ) अनेकान्त बचन, 

(२ ) सत्‌-एकान्त बचन 

( ३ ) असत्‌-एकान्त वचन | 
वाक्‌-प्रयोग 

बण से पद, पद से वाक्य और वाक्य से भाषा बनती है। भाषा अनक्षर 
भी होती है पर बह स्पष्ट नहीं होती | स्पष्ट भाषा अक्षरात्मक ही होती है। 
अक्षर तीन प्रकार के हैं “-- 

( £ ) संशाक्षर--अ्क्षर--लिपि । 

(२ ) व्यज्जनाकज्षर--अक्ञर का उच्चारण । 

. (३ ) लब्ध्यक्षर--अ्रक्षर का शान--उपयोग | 

ये तीन प्रकार के हैं--( १ ) रूढ़ (२) यौगिक ( ३) मिश्र | जिनकी 
उत्पत्ति नहीं होती, वे शब्द 'रूढ़' होते हैं ५। गुण, क्रिया, सम्बन्ध आदि के 
योग से बनने वाले शब्द 'योगिक' कहलाते हैं *९| जिनमें दो शब्दों का वोग 
होने पर भी पराबत्ति नहीं हो सकती, वे “मिश्र हैं "| 

नाम और क्रिया के एकाश्रयी योग को वाक्य कहते हैं। शब्द या वचन 
ध्यनि रूप पौदूग लिक परिणाम होता है। वह ज्ञापक या बताने वाला होता है। 
बह चेतन के वाक्‌प्रयक्ष से पैदा होता है और अबयव-संयोग से भी, साथंक भी 
होता है और निरथंक भी। अ्रचेतन के संघात और भेद से पैदा दोता है, बह 
निरथ्थक ही होता है, अर्थ प्रेरित नहीं होता **। 
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शब्द की अर्थ बोधकता 

शब्द अर्थ का बोधक बनता है, इसके दो हैतु हैं(१) स्वाभाविक 
(२ ) समय या संकेत *3| नेयायिक स्वाभाविक शक्ति को स्वीकार नहीं करते । 
वे केवल संकेत को ही अर्थज्ञान का दैतु मानते हैं १९। इस पर जेन-दृष्टि यह 
है कि यदि शब्द में अर्थ बोधक शक्ति सहज नहीं होती तो उसमें संकेत भी नहीं 
किया जा सकता। संकेत झंद्टि है, वह व्यापक नहीं। “अमुक वस्तु के लिए 
अमुक शब्द”--यह मान्यता है। देश-काल के भेद से यह अनेक भेद बाली 
होती है। एक देश में एक शब्द का अथथ कुछ ही होता है और दूसरे देश में 
कुछ ही | हमें इस संकेत या मान्यता के आधार पर दृष्टि डालनी चाहिए । 
संकेत का आधार है शब्द की सहज अर्थप्रकाशन शक्ति| शब्द अर्थ को बता 
सकता है, किसको बताए, यह बात संकेत पर निर्भर है। संकेत ज्ञातकालीन 
ओर अशातकालीन दोनों प्रकार के होते हैं| अर्थ की अनेकता के कारण शब्द 
के अनेक रुप बनते हैं, जेसे---जा तिवाचक, व्यक्तिवाचक, क्रियावाचक 
आदि-आदि | 
शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 

शब्द और अर्थ का वाच्य-वाचकभाव-सम्बन्ध है। वाच्य से वाचक न 
सबंधा भिन्‍न है और न सर्वथा अमिन्‍न | सबंथा भेद होता तो शब्द के द्वारा 
अथ का ज्ञान नहीं होता । वाच्य को अपनी सत्ता के शापन के लिए वाचक 
चाहिए और वाचक को अपनी साथकता के लिए वाच्य चाहिए । शब्द की 
बाचकपयाय बाच्य के निम्मित्त से बनती है और अथ्थ की वाच्यपर्यांय शब्द के 
निमित्त से बनती है, इसलिए दोनों में कर्थाचित्‌ तादात्म्य है। सर्वथा अ्रमेद 
इसलिए नहीं कि बाध्य की क्रिया वबाचक की क्रिया से भिन्‍न है। वाचक 
बोध कराने की पर्याय में होता है और वाच्य ज्ञेय पर्याय में | 

बाच्य-वाचकभाष की प्रतीति तक के द्वारा होती है १५| एक आदमी ने 
अपने सेवक से कहा--रोटी लाझ' | सेबक रोटी लाया। एक तीसरा व्यक्ति 
जो रोटी को नहीं जानता, वह दोनों की प्रवृत्ति देख कर जान जाता है कि यह 
वस्तु रोटी! शब्द के द्वारा बाच्य है। इसकी व्यात्ति यों बनती है+- 
“धस्तु के प्रति जो शब्दानुतारी प्रेग्ब॒सि होती है, बढ़ वाच्ए-वराचक भात्र ब्रक्ती 
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होती है। “जहाँ वाच्य-बाचक भाव नहीं होता, वहाँ शब्द के अमुसार अर्थ के 
प्रति प्रवृत्ति नहीं होती |” 
शब्द का याधार्थ्य और अयाथार्थ्य 

शब्द पौदूगलिक होता है। वह अपने आप में यथार्थ या अयथार्थ कुछ 
भी नहीं होता | बक्ता के द्वारा उसका यथार्थ या अयथाथ प्रयोग होता है। 
यथार्थ प्रयोग के स्थाद्वाद और नय--ये दो प्रकार हैं। दुर्शयय इसलिए 
आगमाभ[स होता है कि वह यथार्थ-प्रयोग नहीं होता । 

बचन की सत्यता के दो पहलू हैं, प्रयोगकालीन और अ्रथंश्रहणकालीन | 
एक वक्ता पर निर्भर है, दूसरा श्रोता पर । वक्ता यथार्थ-प्रयोग करता है, वह 
सत्य है। श्रोता यथारथे ग्रहण करता है, बद सत्य है। थे दोनों सत्य अपेक्षा से 
जुड़े हुए. हैं। 
सत्य वचन की दस अपेक्षाएं 

सत्य वचन के लिए दस अपेक्षाएं हैं। * :-- 
( १ ) जनपद, देश या राष्ट्र की अपेक्षा सत्य | 
(२ ) सम्मत या रुूद्धि-सत्य | 
(३ ) स्थापना की अपेक्षा सप्य | 
(४ ) नाम की अपक्ता सत्य | 
(५ ) रूप की अपेक्षा सत्य | 
( ६ ) प्रतीय-सत्य--दूसरी वस्तु को अपेज्ञा सत्य | 

जैसे-क निष्ठा की अपेक्षा श्रनामिका बड़ी और मध्यमा की अपेक्षा 
छोटी है। एक ही बल्तु छोटी और बड़ी दोनों हो; यह विरुद्ध बात है, ऐसा 
झारोप आता है किन्तु यह ठीक नहीं** | एक ही वस्तु का छोटापन और 
मोटापन दोनों तातक्तविक हैं और परस्पर विरुद्ध भी नहीं हैं। इसलिए नहीं हैं 
कि दोनों के निमित दो हैं। यदि अनामिका को एक ही कनिष्ठा या मध्यमा 
की अपेक्षा छोटी-बड़ी कहा जाय तब विरोध आता है किन्तु “छोटी की अ्रपेक्षा 
बड़ी और बड़ी की अपेक्षा छोटी” इसमें कोई विरोध नहीं आता | एक़ निमित्त 
से परस्पर बिरोधी दो कार्य नहीं हो सकते किन्तु दो निमित्त से वैसे दो कार्य 
होने में कोई आपत्ति नहीं । छीटाप्न और सोटापन तात्बिक जहीं है; ऋजुर 
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और बंक्ता की भाँति दूसरे निमिस की अपेक्षा रखे बिना प्रतीत नहीं होती | 
इसलिए उनकी प्रतीति दूसरे की श्रपेज्ञा से होती है, इसलिए वे काह्यनिक हैं, 
ऐसी शंका होती है पर समभने पर बात ऐसी नहीं है। वस्तु में दो प्रकार के 
धर्म होते हैं) ८ -- 

( १ ) परप्रती ति-सापेक्ष--सहकारी द्वारा व्यक्त | 

(२ ) परप्रती ति-निरपेक्ष--स्ततः व्यक्त. 

अस्तित्व आदि गुण स्वतः व्यक्त होते हैं। छोटा, बड़ा आदि घ॒र्म 
सहकारी द्वारा व्यक्त होते हैं। गुलाब में सुरभि अपने आप व्यक्त है। प्रथ्वी 
में गन्ध पानी के संयोग से व्यक्त होती है। 

छोटा, बड़ा--ये धम काल्पनिक हों तो एक वस्तु में दूसरी वस्तु के 
समावेश की ( बड़ी वस्तु में छोटी के समाने की ) बात अनहोनी होती। 
इसलिए हमें मानना चाहिए कि सहकारी व्यंग धर्म काल्पनिक नहीं है *'। वस्तु 
में अनन्त परिणतियों की क्षमता होती है। जेसा जेसा सहकारी का सन्निधान 
होता है बेसा ही उसका रूप बन जाता है। “कोई व्यक्ति निकट से लम्बा 
आर वही दूर से ठिंगना दीखता है, पर वह लम्बा और ठिंगना एक साथ नहीं 
हो सकता। अतः लम्बा व ठिंगना केवल मनस के विचार मात्र हैं।” ब्कले 
का यह मत उचित नहीं है । लम्बा और ठिंगना ये केवल मनस्‌ के विचार 
मात्र होते तो दूरी ओर सामीषप्य सापेक्ष नहीं होते। उक्त दोनों धर्म सापेक्ष 
हैं-एक व्यक्ति जेसे लम्बे व्यक्ति की अपेक्षा ठिंगना और ठिंगने की अपेक्षा 
लम्बा हो सकता है; वेसे ही एक ही व्यक्ति दूरी की अपेक्षा ठिगगा और 
सामीप्य की अ्रपेज्ञा लम्बा हो सकता है। लम्बाई और टठिंगनापन एक साथ 
नहीं होते, भिन्न-भिन्न सहकारियों द्वारा भिन्‍न-मिन्न काल में अ्रभिव्यक्त 
होते हैं। सामीप्य की अपेक्षा लम्बाई सत्य है और दूरी की अपेक्षा 
ठिंगनापन | 

(७) व्यवहारसत्य--ओऔपचारिक सत्य--पर्वत जल रहा है। 

(८) भावसत्य--व्यक्त पर्याय की अपेत्ता से सत्य--दूध सफ़ेद है | 

(६) योगसत्य---सम्बन्ध सत्य | 


ह (१०) औप़म्य-सत्य | 
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प्रत्येक वस्तु को अच्छी-बुरी, उपयोगी-अनुपयोगी, हितकर-अहितकर जो 
कहा जाता है वह देश, काल, स्थिति की अपेक्षा से सह है। इसीलिए, भगवान्‌ 
महाबीर ने कहा--सत्यवादी के लिए. विभज्यवाद का अवलम्बन ही 
प्रेयस्कर है **|” वे स्वयं इसी माग पर चलें। आत्मा, लोक आदि प्रश्नों 
पर वे मौन नहों रहे । उन्होंने इन प्रश्नों को महात्मा बुद्ध की भाँति अव्याकृत 
नहीं कहा और न संजय-वेलट्टी पुत्त की भाँति बीच में लटकाए' रखा। उन्होंने 
सत्य के अनेक रूपों का अनेक दृष्टियों से बणुंन किया। लोक में जितने 
द्रव्य हैं उतने ही थे और रहँगे *९| उनमें न अशु मात्र कम होता है और न 
अधिक | जन्म और मृत्यु, उत्पाद और नाश केवल अवस्था-परिवत्तन है | 
जो स्थिति आत्मा की है, वही एक परमाणु या पौदूगलिक-स्कंध या शरीर 
की है। आत्मा एकान्त नित्य नहीं है, शरीर एकान्त अनित्य नहीं है | 
प्रत्येक पदार्थ का परिवर्तन होता रहता है। पहला रूप जन्म या उत्पाद और 
दूसरा रूप मृत्यु या विनाश है। अव्युच्छेदनय की दृष्टि से पदार्थ सान्‍्त है । 
अविच्छेंदनय की दृष्टि से चेतन और अ्रचेतन सभी बस्तुए' सदा अपने रूप में 
रहती हैं, अनन्त हैं **| प्रवाह की अपेक्षा पदार्थ अनादि है, स्थिति ( एक 
अवस्था ) की अपेक्षा सादि *१| लोक व्यक्ति-संख्या की दृष्टि से एक हर 
इसलिए सानन्‍्त है। लोक की लम्बाई-चौड़ाई असंख्य-योजन कोड़ाकोड़ी है, 
इस त्षेत्र-दष्टि से सान्‍्त है। काल और भाव की दृष्टि से वह अनन्त है *९| 
इस प्रकार एक वस्तु की अनेक स्थिति-जन्य अनेकरूपता स्वीकार कर 
भगवान्‌ महावीर ने विरुद्ध प्रतीत होने वाले मतबाद एक सून्न में पिरों दिये, 
तात्बिक चर्चा के निर्णय का मार्ग प्रशस्त कर दिया | मगवान्‌ से पूछा गया-- 
“भगवन्‌ | जीव परभव को जाते समय स इन्द्रिय जाता है या अन्‌ इन्द्रिय १” 
भगवान्‌---स-इन्द्रिय भी जाता है और अन-इन्द्रिय भी ।” 
गोतम-- “कैसे ? सगवन्‌ ।* 
भगवान---“श्ान इन्द्रिय की अपेक्षा स-इन्द्रिय और पौदूगलिक इन्द्रिय 
'की अपेक्षा अन-इन्द्रिय ।? द 


पौद्गलिक इन्द्रियां स्थूल शरीर से और शान इन्द्रिया आत्मा से सम्बद्ध 
होती हैं | स्थूल शरीर छूटने प्रर पौदृग लिक इन्द्रियां नहीं रहतों, उनकी अपेक्षा 
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परभवगा्ी जीव अम-इन्द्रिय जाता है। शान शक्ति आर्मा में बनी रहती है, 
इस दृष्टि से वह स-इन्द्रिय जाता है *५ | 

गौतम--“भरगवन्‌ ! दुःख आत्मकृत है, परकृत है या उभयक्ृत ? 

भगवान---“दुःख आत्मकृत है, परकृत नहीं है, उभयक्ठत नहीं ** | 

महात्मा बुद्ध शाश्वतबाद और उच्छेदवाद दोनों को सल्य नहीं मानते थे | 
उनसे पूछा गया --- 

“भगवन्‌ गौतम | क्‍या दुःख स्वयंकृृत है ०४ 

“क्राश्यप ! ऐसा नहीं है |” 

“क्या दुःख परक्ृत है १” 

“नहीं ।” 

“क्या दुःख स्वकृत और परकृत है १ 

“नहीं 7 

“क्या अस्वकृत अपरकृत दुःख है १” 


“हीं ] १9 
“तब क्‍या है! आप तो सभी प्रश्नों का उत्तर नकार म॑ देते हैं, ऐसा 


क्यों! 

“दु:ख स्वकृत है, ऐसा कहने का श्रर्थ होता है कि जो करता है, वही 
भोगता है, यह शाश्वतवाद है | दुःख परक्ृत है ऐसा कहने का अर्थ होता है 
कि दुःख करने बाला कोई दूसरा है और उसे भोगने बाला कोई दूसरा, यह 
उच्छेदवाद है १” उनने इन दोनों को छोड़कर मध्यम मार्ग--प्रतीत्य-समुत्पाद 
का उपदेश दिया । उनकी दृष्टि में “उत्तर पूर्व से स्बंधा अ्रसम्बद्ध हो, अपूर्ब हो 
यह बात भी नहीं, किन्तु पूर्व के अस्तित्व के कारण ही उत्तर होता है। पूर्व की 
सारी शक्ति उत्तर में आ जाती है| पूर्ब का कुल संस्कार उत्तर को मिल जाता 
है| अतएव पूर्व अब उत्तर रूप में अस्तित् में हैं | उत्तर पूर्व से स्बंधा मिम्न 
भी नहीं, अभिन्‍न भी नहों किन्तु अब्याकृत है, क्योंकि भिन्‍न कहने पर 
उच्छेदबाद और अभिन्‍न कहने पर शाश्वतवाद होता है”*<| महात्मा बुद्ध को 
ये दोनों बाद मान्य नहीं थे, अत्तरब ऐसे प्रश्नों का उन्होंने अब्याक्ृत कटकर 
उत्तर दिया | 
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भगवान्‌ महाबीर भी शाश्वतवाद और उच्छेदबाद के बिरुद्ध थे। इस 
विषय में दोनों की भूमिका एक थी फिर भी भगवान्‌ महावीर ने कहा-- 
“दुःख आत्मकृत है |” कारश कि वे इन दोनों वादों से दूर भागने वाले नहीं 
थे। उनकी अनेकान्तदृष्टि में एकान्तशाश्वत या उच्छेद जेसी कोई बस्तु थी 
ही नहीं। दुःख के करण और भोग में जैसे आत्मा की एकता है बेसे ही 
करणुकाल में और भोगकाल में उसकी अनेकता है। आत्मा की जो अवस्था 
करणुकाल में होती है, वही भोगकाल में नहीं होती, यह उच्छेद है | करण 
ओर भोग दोनों एक आधार में होते हैं, यह शाश्वत है। शाश्वत और 
उरछेद के भिन्‍न-भिन्‍न रूप कर जो त्िकल्प-पद्धति से निरूपण किया जाता है, 
बही विभज्यवाद है| 

इस विकल्प-पद्धति के समर्थक अनेक संबाद उपलब्ध होते हैं। एक 
संवाद देखिए१ * --- 

सोमिल--'भगवन्‌ | क्‍या आप एक हैंया दी? अक्षय, ग्रव्यय, 
अवस्थित हैं या अनेक भूत भव्य-्मविक १” 

भगवान---'सोमिल ! में एक भी हूँ और दो भी ।” 

सोमिल--“'यह केसे भगवन्‌ | १” 

भगवान द्वव्य की दृष्टि से एक हूँ; सोमिल | शान और दर्शन की दृष्टि 
से दो |” 

“आ्त्म-प्रदेश की दृष्टि से में अक्षय, अब्यय, अवस्थित भी हूँ और 
भूत-भावी काल में विविध विषयों पर होने वाले उपयोग ( चेतना-व्यापार ) 
की दृष्टि से परिवर्तेनशील भी हूँ।” 

यह शंकित भाषा नहीं है। तत्त्व-निरूपण में उन्होंने निश्चित भाषा का 
प्रयोग किया और शिष्यों को भी ऐसा ही उपदेश दिया | छुदमस्थ मनुष्य 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तकाय, आकाश, शरीर रहित जीव आदि को स्वभाव 
से नहीं जान सकते १९| क्‍ 
... अतीत, वर्तमान, या भविष्य की जिस स्थिति की निश्चित जानकारी न 
हो तब 'ऐसे द्वी है! यूं निश्चित भाषा नहीं बोलनी चाहिए, और यदि असंदिग्ध 
जानकारी हो तो “णजमेव” कहना चाहिए **| केवल भावी कार्य के बारे में 
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निश्चयपूवक नहीं बोलना चाहिए। न मालूम जो काम करने का संकल्प है, 
वह अधूरा रह जाय। इसलिए भावी काये के लिए अमुक कार्य करने का 
विचार है? या यह होना सम्भव है'--यह भाषा होनी चाहिए। यह काये से 
सम्प्रन्धित सत्यममाषा की भीमांसा है, तत्त्व-निरूपण से इसका सम्बन्ध नहीं है। 
तक्त्व-प्रतिपादन के अवसर पर अपेक्षापूयंक निश्चय भाषा बोलने में कोई 
आपत्ति नहों है * ९। 

महात्मा बुद्ध ने कहा :-- 

( १ ) मेरी श्रात्मा है । 

(२ ) मेरी आत्मा नहीं है| 

(३ ) में आत्मा को आत्मा समभता हैँ। 

(४ ) में अनात्मा को आत्मा सममता हूँ | 

(५ ) यह जो मेरी आत्मा है, वह पुण्य और पाप कम के विपाक की 

' भोगी है | 

(६ ) यह मेरी आत्मा नित्य है, ध्रुव है, शाश्वत है, अविपरिणा मिधर्मा है, 
जैसी है वेंसी सदेव रहेंगी ? ?। 

इन छुह दृष्टियों में फंसकर अशानी जीब जरा-मरण से मुक्त नहों होता 
इसलिए साधक को इनमें फंसना उचित नहीं | उनके विच्ारानुसार--“ें भूत 
काल में क्या था १ में भविष्यत्‌ काल में क्‍या होऊंगा ? मैं क्‍या हूँ १ यह सत्त्य 
कहाँ से आया? यह कहाँ जाएगा १--इस प्रकार का चिन्तन 'अयोनिसो 
मनसिकार!' विचार का अयोग्य ढंग है। इससे नये आखब उत्पन्न होते हैं 
ओर उत्पन्न आखव बृद्धिगत होते हैं ।” 

भगवान्‌ महाबीर का सिद्धान्त ठीक इसके विपरीत था। उन्होंने कहा-- 

(१) आत्मा नहीं है | 

(२ ) आत्मा नित्य नहीं है | 

(३) आत्मा कर्म की कर्ता नहीं है| 

(४ ) आत्मा कम-फल की भोक्ता नहीं है। 

(५ ) निर्वाण नहीं है। 

(६ ) निर्वाण का उपाय नहीं है | 
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--ये छुदह मिथ्यात्व की प्ररूपणा के स्थान हैं | 

( १ )आत्मा है। . 

(२ ) आत्मा नित्य है । 

(३ ) आत्मा कम की कर्ता है | 

(४ ) आत्मा कर्म की भोक्ता है। 

( ५ ) निर्वाण है | 

( ६ ) निर्वाण के उपाय हैं | 

>ये छुह सम्यकत्व की प्ररूपणा के स्थान हैं १४। 

“कई व्यक्ति यह नहीं जानते--'मैं कौन हूँ ! कहाँ से आया हूँ? कहाँ 
जाऊंगा ? जो अपने आप या पर--व्याकरण से यह जानता है, वही 
आत्मतरादी, लोकबादी, कमंत्रादी और क्रियावादी है १०| 

इस हृष्टि को लेकर भगवत्रान्‌ महावीर ने तत््व-चिन्तन की प्रृष्ठभूमि पर 
बहुत बल दिया। उन्होंने कहा-- जो जीव की नहीं जानता, अजीव को 
नहों जानता, जीव -अजीब दोनों को नहीं जानता; वह संयम को केसे जान 
सकेगा २९४” “जिसे जीव-अजीव, जस-स्थावर का ज्ञान नहीं, उसके प्रत्याख्यान 
दुष्प्त्याख्यान हैं ओर जिसे इनका ज्ञान है, उसके प्रतद्याख्यान सुप्रत्याख्यान 
हैं १५” यही कारण है कि भगवान्‌ महावीर की परम्परा में तक्त-चिन्तन की 
अनक धाराएं अविच्छिन्न प्रवाह के रूप मे बहीं | 

आत्मा, कम, गति, आगति, भाव, अपर्यात्र, पर्याप्त आदि के बारे 
में एता मीलिक चिन्तन है, जो जन दर्शन की स्वतन्त्रता का स्वयम्भू 
प्रमाण है | 

जैन दर्शन म॑ प्रतिपादन की पद्धति में अव्याकृत का स्थान है--बस्तु मात्र 
कथंचित्‌ अवक्तव्य है। तत्त्व-चिन्तन में कोई वस्तु अव्याकृत नहीं) उपनिषद्‌ 
के ऋषि परमन्नह् को मुख्यतया 'िेति-नेति द्वारा बताते हैं २<। बेदान्त में वह 
अनिवंचनीय है। 'ेति नेति' से अ्रभाव की शंका न आए, इसलिए, ब्रह्म को 
सत्‌-चित्‌-आ्रनन्द कहा जाता है। तात्पर्य में वह अनिबंचनीय ही है कारण 
कि बढ बाणी का विषय नहीं बनता **| 

बौद्ध दर्शन में लोक शाश्वत है या अशाश्वत £ साम्त है या अनन्त १ 
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जीव और शरीर मिन्‍न या अमिन्‍न १ मृत्यु के बाद सथागत होते हैं था नहीं 
होते /--होते भी हैं, नहीं भी होते, न होते हैं, न नहीं भी होते हैं *९१---इन 
प्रश्नों को अव्याकृत कहा है। बौद्ध दर्शन का यह निषेधक दृष्टिकोण शाश्वतवाद 
और उच्छेद्बाद, दोनों का अस्वीकार है। इसमें जैन-दृष्टि का मतद्वेंध नहीं है 
किन्तु बह इससे आगे बढ़ती है। भगवान्‌ महावीर ने शाश्वत और उच्छेद 
दोनों का समन्वय कर विधायक हृपष्टिकोश सामने रखा। वही अनेकान्स 
दर्शन और स्याद्वाद है। - 
अमाण-समन्तय 
उपमान*ँ ! :-- 


सादृश्य प्रत्यभिज्ञा जेन न्याय का उपमान है 
अधथापत्ति* * ;--- 


अनुमान में जैसे साध्य-साधन का निश्चित अविनाभाव होता है, बेसे ही 
अथापत्ति में भी होता है। पुष्ट देवदत्त दिन में नहीं खाता--इसका अर्थ यह 
अगया कि वह रात को अवश्य खाता है। इसके साध्य देवदत्त के रात्रि- 
भोजन के साथ पुष्टत्व' साधन का निश्चित अविनाभाव है। इसलिए यह 
अनुमान से भिन्‍न नहीं है कोरा कथन-भेद है। 

अभाव * ;--- 

अभाव प्रमाण दो विरोधियों में से एक के भाव से दूसरे का अ्रभाव और 
एक के अभाव से दूसरे का भाव सिद्ध करने वाला है। केबल भूतल देखने से 
घट का ज्ञान नहीं होता। भूतल में घट, पट आदि अनेक वस्तुओं का अभाष 
हो सकता है, इसलिए घट-रिक्त भूतल में घट के अभाव का प्रतियोगी जो 
घट है, उसका स्मरण करने पर ही अभाव के द्वारा भूतनल में घटाभाव जाना 
जा सकता है। 


जैन-दृष्टि से--(१) वह अधट भूतल है!--इसका समावेश स्मरण में, 
(२) यह वही अध्ट भूतल है--इसका प्रत्यमिज्ञा में, (३) जो अग्निमान्‌ 
'नहीं होता, वह 'घूम्वान्‌ नही हं,.त- इरुका ढक में, (४) इस भूलल में घट 
अहीं है, क्योंकि ग्रहाँ घट का जो स्त्रभाव्न मिक्षना चाहिए, बह नहीं मिक्त 
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रहा है'--इसका अनुमान में, तथा (५) 'सोहन घर पर नहीं है --इसका 
अआग़गम में समावेश हो जाता है *४। 

सामान्य अभाव का अहस् प्रलक्ष से होता है । कोई भी वस्तु केबल सहूप 
या केवल असद्वप नहीं है। वस्तु मात्र सत्‌-असतृ्‌-रूप (उमयात्मक) है । प्रत्यक्ष के 
द्वारा जेसे सदूभाव का शान होता है, वेसे असदभाव का भी “४ | कारण 
स्पष्ट है। ये दोनों इतने घुलेमिले हैं कि किसी एक को छोड़कर दूसरे को 
जाना नहीं जा सकता | 

एक वस्तु के भाव से दूसरी का अभाव और एक के अभाव से दूसरी का 
भाष निश्चित चिह्न के मिलने या न मिलने पर निभर है। 

स्वस्तिक चिह् वाली पुस्तक के लिए जेंसे स्वस्तिक उपलब्धि-हेतु बनता है, 
वैसे ही अखचिन्हित पुस्तक के लिए. चिन्हाभाव अनुपलब्धि-देतु बनता है, 
इसलिए यह अनुमान की परिधि से बाहर नहीं जाता ! 

सम्भव४ ६ : -- 

अविनाभावी अर्थ--जिसके बिना दृशरा न हो सके, बसे अर्थ की सत्ता 
ग्रहण करने से दूसरे अर्थ की सत्ता बतलाना सम्भव है। इसमें निश्चित अधि- 
नाभावष है--पौर्वापय, साहचर्य या व्याप्य-स्यापक्त सम्बन्ध है) इसलिए यह भी 
अनुमान-परिबार का ही एक सदस्य है| 

ऐतिह्ाय४ ५ :--- 

प्रबाद-परम्परा का आदि-स्थान न मिले, वह ऐतिहा है। जो प्रवाद- 
परम्परा अयथार्थ होती है, वह अप्रमाण है और जिस प्रवाद-परम्परा का आदि- 
स्रोत आस पुदष की वाणी मिले, वह आगम से अ्रतिरिक्त नहीं है 

प्रातिभ :-+- 

प्रातिम के बारे में जेनाचायों में दो बिचार परम्पराएं मिलतो हैं । 
त्तादिदेव सूरि आदि जो न्याय प्रधान रहे, उन्होंने इसका प्रत्यक्ष ओर अनुमान 
अं समानेश किया और हरिभद्र सूरि, उपाध्याय यशोविजयजी आदि जो न्याय 
के साथ-सोथ योग के क्षेत्र में भी चले, उन्होंने इसे प्रत्यक्ष ओर श्रुत के जीज 
का माना | 

पहल्नी परम्परा के अब्ुसातर हन्द्रिय, हेतु और शब्द-व्याप्रार निरपेक्ष को 
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स्पष्ट आत्मअतिभान होता है, बह मानस-प्रत्यक्ष में चला जाता है | 

प्रसाद और उद्देग के निश्चित लिड्ढठ से जो प्रिय-अप्रिय. फल्ष प्राप्ति का 
प्रतिभान होता है, बह अनुमान की भेणी में है *<। 

दूसरी परम्परा--आतिभ ज्ञान न केवल शान है, न भुतशान और न शाना- 
न्तर **| इसकी दशा ठीक अरुणोदय-संध्या जैसी है। श्रद्शोदय न दिन है, न 
रात और न दिन-रात से अतिरिक्त है| यह आकस्मिक प्रत्यक्ष है और यह 
उत्कृष्ट क््योपशम-निरावरण दशा या योग-शक्ति से उत्पन्न होता है । 

प्रातिभ शान विवेक-जनित ज्ञान का पूर्व रूप है। सूर्योदय से कुछ पूर्व 
प्रकट होने वाली सूर्य की प्रभा से मनुष्य सब वस्तुओं को देख सकता है, वैसे 
ही प्रातिम ज्ञान के द्वारा योगी सब बातों को जान लेता है ५९ | 
समन्दय 

वस्तुतः जैन शान-मीमांसा के अनुसार प्रातिम शान अश्रुत-निश्चित मति 
ज्ञान का एक प्रकार है, जिसका नाम है--“ओऔत्यतिकी बुद्धि |” सूत्र कृताँग 
( १॥१३ ) में आए हुए 'पडिहाणव' प्रतिभावान्‌ का श्र बृत्तिकार ने औत्य क्तिकी 
बुद्धि किया है। नन्‍्दी में उसके निम्न लक्षण बतलाए हैं--'पहले अ्रद्ष्ट, 
अश्रुत, अज्ञात अर्थ का तत्काल बुद्धि के उत्पादकाल में अपने आप सम्यग 


निर्णय हो जाता है और उसका परिच्छेय अर्थ के साथ अबाधित योग होता 
है, वह ओत्पत्तिकी बुद्धि है “१ | 


मति ज्ञान के दो भेद होते हँ--श्रतनिश्चित और अश्रुत निश्चित ५१] श्रुतत 
निश्चित के अवग्रह आदि चार भेद व्यावहारिक प्रद्मक्ष में चले जाते हैं" और 
स्मृति आदि चार भेद परोक्ष में “*| अश्रुत निश्चित मति के चार भेद ओऔत्पत्तिकी 
आदि बुद्धिचतुष्टय का समावेश किसी प्रमाण के अन्तर्गत किया हुआ नहीं 
मिलता | 

जिनभद्रगणि ने बुद्धि चतुष्टय में मी अवग्रद आदि की योजना की है४५, 
परन्तु उसका सम्बन्ध मति ज्ञान के २८ भेद विषयक चर्चा से है "'| अश्रुत 
निश्चित मति को किस प्रमाण में समाविष्ट करना चाहिए, यह वहाँ मुख्य 
'अचनीय नहीँ है । 

ओऔत्पतिकी आदि बुद्धि-चत॒ष्टय में अवग्रह आदि होते हैं, फिर भी यह 
व्यवहार प्रत्यक्ष से पूर्ण समता नहीं रखता । छसमें प्रदाय का इन्द्रिय खे 
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साज्ञात्‌ होता है, इसमें नहीं। वह शास्त्रोपदेशजनित संस्कार होंता है और यह 
अात्मा की सहज स्फ्रणा | इसलिए यह केवल और भुत के बीच का ही होना 
चाहिए तथा इसका प्रातिभ फे साथ पूर्ण सामंजस्थ दीखता है। इसे केवल 
ओर भुत के बीच का ज्ञान इसलिए, मानना खाहिए कि इससे न तो समस्त 
द्रव्य पर्यायों का ज्ञान होता है और न यह इन्द्रिय लिंग आदि की सहायता 
तथा शास्प्राभ्यास आदि के निमित्त से उत्पन्न होता है। पहली परम्परा के 
प्रातिभज्ञान के लक्षण इससे मभिन्‍न नहीं हैं। मानस-प्रत्यज्ष इसी का नामान्तर 


हो सकता है ओर जो निश्चित लिछ्ञ के द्वारा होने वाला प्रातिभ कहा गया 
है, वह वास्तव में अनुमान है। जो उसे ग्रातिभ मानते हैं, उनकी अपेक्षा उसे 
प्रातिम कहकर उसे अनुमान के अन्तर्गत किया गया है | 
प्रमाता और प्रमाण का मेदामेद 

प्रमाता आत्मा है, वस्तु है। प्रमाण निर्णायक शान है, आत्मा का गुण है | 
प्रमेये आत्मा भी है और आत्म-अतिरिक्त पदार्थ भी। प्रमिति प्रमाण का 
फल है | 

गुणी से गुण न अत्यन्त मिन्‍न होता है और न ॒शअ्रत्यन्त अमिन्‍न किन्तु 
दौनों भिन्‍नाभिन्न होते हैं। प्रमाण प्रमाता में ही होता है, इस दृष्टि से इनमें 
कथ्थ चिद अभेद है। कर्ता और करण के रूप में ये भिन्‍न हैं--प्रमाता कर्ता है 
और प्रमाण करण | अभेद-कक्ता में श्ञाता और शान का साधन--ये दोनों आत्मा 
या जीव कहलाते हैं। भेद कक्षा में आत्मा श्ञाता कहलाता है और शान जानने 
का साधन “*| ज्ञान आत्मा ही है, आत्मा ज्ञान भी है और शान-ब्य तिरिक्त 
भी--इस दृष्टि से भी प्रमाता और प्रमाण में भेद है": | 


प्रमाता व प्रमेय का भेदाभेद 
प्रमाता चेतन ही होता है, प्रमेय चेतन और अ्रचेतन दोनों होते हैं, इस 


दृष्टि से प्रमाता प्रमेय से मिन्‍न है। शेय-काल में जो आत्मा प्रमेय बनती है, 
बही शञान-काल में प्रमाता बन जाती है, इस दृष्टि से ये अभिन्‍न भी हैं | 


प्रमाण और फल का मेदामेद 
प्रमाण साधन है ओर फल साध्य--इस दृष्टि से दोनों भिन्‍न हैं। प्रमाण 


ओर फल इन दोनों का अधिकरण एक ही प्रमाता होता है। अ्माण रूप में 
परिणत झात्मा ही फ़ल रूप में परिणषत होती है--इस दृष्टि से ये अमिन्‍न 


भी. हैं ५'| 


तेरह ह 
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स्थाद्वाद 


विकला देश और सकलादेश 

काल आदि को दृष्टि से मिन्‍्न धर्मो' 
का अमेद उपचार 

स्याद्वाद के बारे जेन-दृष्टि 

अहिंसा-पिकास में अनेकान्त दृष्टि का 

योग 

तत्व और आचार पर अनेकान्त दृष्टि 

स्याद्ाद की आलोचना 

त्रिमड्ी या सप्तमक्ी 

प्रमाण सप्तमंगी 

सप्त मक्की हो क्‍यों ? 

भिथ्या दृष्टि 

भाषा-सम्बन्धी भूले 

इक्षण या दर्शन सम्बन्धी मूलें 

आंकने को मूले 

कार्य-कारण सम्बन्धी भूले 

प्रमाण-सम्बन्धी भूले 

मानसिक भ्ुकाव-सम्बन्धी प्रभाव 


स्याइवीद 
“न चाउसियाबायं वियागरेजा”' ..« ... सूं० १-१४-१६ 
अर स्थादूबाद पद्धति से नहीं बोलना चाहिए | 
“विभज्जवायं च्ञ वियागरेज्जा” --«---सु० १-१३ 
विभज्यवाद की पद्धति से बोलना चाहिए । 
“सम्पूर्णाय विनिश्चायि स्यादवादश्रुतमुच्यते” 
“>न्याया० ८-३० 
“आआराद्रकुमार ने कहा--गोशालक | जो भ्रमण और ब्राह्मण ( उन्हीं ) 
के दशन के अनुसार चलने से मुक्ति होगी, दूसरे दर्शनों के अ्रनुसार चलने से 
मुक्ति नहीं होगी--यूं कहते हैं--इस एकान्त दृष्टि की मैं निन्‍दा करता हूँ। 
मैं किसी व्यक्ति की निन्‍दा नहीं करता '।” 


जैन दर्शन के चिन्तन की शैली अनेकान्त-दृष्टि है और प्रतिपादन की शैली 
स्याद्वाद। जानना ज्ञान का काम है, बोलना वाणी का ( श्ञान की शक्ति 
अपरिमित हैं, वाणी की परिमित। ) शेय, अनन्त, शान अ्रनन्‍्त, किन्तु वाणी 
अनन्त नहीं, इसलिए, नहीं कि एक क्षण मे अनन्त ज्ञान अनन्त शैयों को जान 
सकता है, किन्तु वाणी के द्वारा कह नहीं सकता | 

एक तत््त--( परमाथ सत्य ) अमिन्‍न अनन्त सत्यों की समष्टि होता है । 

एक शब्द एक क्षण में एक सत्य को बता सकता है। इसलिए कहा है-- 
“बस्तु के दो रूप होते हैं :-- 

( १ ) अनभिलाप्य--अवा च्य 

( २) अभिलाप्य--बाच्य 

अनभिलाप्य ( अप्रशापनीय ) का अनन्तवां भाग अभिलाप्य, अभिलाप्य 
का अनन्त बां भाग सूज-अशित आगम होता है ९ 

प्रशापनीय भावों का निरूपण वागून्योग के द्वाय होता है *। वह-भ्रोता के 
भावशञुत का कारण बनता है। इसलिए द्रव्यश्रतः ( ज्ञान का साधन ) 
होता है। यहाँ एक समस्या बनती है--ऋम जानें कुछ और ही और कहें कुछ 
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ओर हो अथवा सुनें कुछ और ही और जाने कुछ और ही, यह केसे ठीक हो 
सकता हैं ! ' 
इसका उत्तर जैनाचार्य स्थात्‌ शब्द के द्वारा देते हैं। "मनुष्य स्थात्‌ है!-- 
इस शब्दावलि में सत्ता धर्म की अभिव्यक्ति है। मनुष्य केबल 'अ्रस्ति-धम्म' 
मात्र नहों है। उसमें नास्ति-धर्म! भी है। स्थात्‌-शब्द यह बताता है कि 
अभिव्यक्त सत्यांश को ही पूर्ण सत्य मत समको। अनन्त धर्मात्मक वस्तु ही 
सत्य है। ज्ञान अ्रपने आप में सत्य ही है। उसके सत्य और असत्य---ये दो 
रूप प्रमेय के सम्बन्ध से बनते हैं। प्रमेष का यथार्थप्राही ज्ञान सत्य और 
अयथार्थग्राही ज्ञान असत्य होता है। जैसे प्रमेय-सापेज्षज्षान सत्य या असत्य 
बनता है, वेसे ही बचन भी प्रमेय-सापेक्ष होकर सत्य या असत्य बनता है। 
शब्द न सत्य हैं और न असत्य | वक्ता दिन को दिन कहता है, तब बह 
यथार्थ होने के कारण सत्य होता है और यदि रात को दिन कहे तब वही 
अयथाथं होने के कारण असत्य बन जाता हैं। 'स्यात्‌' शब्द पूर्ण सत्य के 
प्रतिपादन का माध्यम है | एक धर्म की मुख्यता से वस्तु को बताते हुए. भी हम 
उसकी अनन्तधर्मात्मकता को ओमल नहीं करते। इस स्थिति को सम्मालने 
बाला 'स्यात! शब्द है। यह प्रतिपाद्य धर्म के साथ शेष अप्रतिपाद्य धर्मों की 
एकता बनाए. रखता है। इसीलिए, इसे प्रमाण वाक्य या सकलादेश कहा 
जाता है। 
विकलादेश और सकलादेश 
..बस्तुप्रधान ज्ञान सकलादेश और गुण-प्रधान श्ञान विकलादेश होता है | 
इसके सम्बन्ध में तीन मान्यताएं हैं) पहली के अनुसार सस्रभंगी का प्रत्येक 
भंग सकलादेश और विकलादेश दोनों होता हैं | 

दूसरी मान्यता के अनुसार प्रत्येक भंग विकलादेश होता है और सम्मिलित 
सातों भंग सकलादेश कहलाते हैं। 

तीसरी मान्यता के अनुसार पहला, दूसरा और चौथा भंग विकलादेश 
आर शेष सब सकलादेश होते हैं ५। 

“ट्रब्य नय की मुख्यता ओर पर्याय-नय की अमुख्यता से शुणों की 
 अमेंदवद॒ति बनसी है। उससे स्वादपाद-सकलादेश या प्रमाणवाक्य बनता है । 
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: परयाय-नय की मुख्यता और द्रब्य-नय की अमुख्यता से शुणों की भेदर्दत्त 
बनती है। उससे स्पादवाद-विकलादेश या नय-वाक्य बनता है। 
वाक्य दो प्रकार के होते हैं--सकलादेश और विकलादेश | अनन्त धर्म 
बाली वस्तु के अखण्ड रूप का प्रतिपादन करने बाला वाक्य सकलादेश होता 
है। वाक्य में यह शक्ति अभेद-बृत्ति की मुख्यता और अमेद का उपचार--इन 
दो कारणों से आती है। अनन्त धर्मों को अभिन्‍न बनाने वाले ८ कारण हैं--- 


( १) काल (४५ ) उपकार 
(२) आत्म-रूप (६ ) गुणी-देश 
(३ ) श्रथ आधार ( ७ ) संसर्ग 
(४ ) सम्बन्ध (८ ) शब्द 


वस्तु और गुण-धर्मों के सम्बन्ध की जानकारी के लिए इनका प्रयोग किया 
जाता है। - 

हम वस्तु के अनन्त गुणों को एक-एक कर बताएं और फिर उन्हें एक धागे 
में पिरोएं, यह हमारा अनन्त जीवन हो तब बनने की बात है| बिखेरने के बाद 
समेटने की बात ठीक बैठती नहीं, इसलिए एक ऐसा द्वार खोलें या एक ऐसी 
प्रकाश-रंखा डालें, जिसमें से या जिसके द्वारा समृची वस्तु दीख जाय | यह 
युक्ति हम भगवान्‌ महाबीर ने सुकाई। वह है, उनकी वाणी में 'सिय शब्द | 
उमी का संस्कृत अनुवाद होता है 'स्थात्‌! | कोई एक धम 'स्थात! से छुड़ता है 
अर वह बाकी के सब धर्मों को अपने म॑ मिला लेता है। 'स्थात्‌ जीव हैं--- 
यहाँ हम "है? इसके द्वारा जीव की अस्तिता बताते हैं और ६! स्थात्‌ से 
जुड़कर आया है, इसलिए यह अखणड रूप में नहीं, किन्तु अखण्ड बनकर 
आया है । एक धर्म में अनेक धर्मों की अमिन्‍नता वास्तविक नहीं होती, 
इसलिए, यह अम्ेद एक धर्म की मुख्यता या उपचार से होता है| 

(१) जिस समय वस्तु में ह! है, उस समय अन्य धर्म भी हैं, इसलिए 
काल की दृष्टि से 'हे! और बाकी के सब धर्म अमिन्‍न हैं। 

(२) है! धर्म जैसे वस्तु का आत्मरूप है, बेसे अन्य धर्म भी उसके 
आत्मरूप हैं| इस झात्मरूप की. दृष्टि से प्रतिपाद् धर्म का अग्रतिपाद्य धर्मों से 
अमेद है। द 
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(३) जो अर्थ 'है! का आधार है, वही अन्य धर्मों का हैं। जिसमें एक 
है, उसीमें सब हैं--इस अर्थ-दृष्टि या आधार भूत द्रव्य की दृष्टि से तब धर्म 
एक हैं--समानाधिकरण हैं | 

(४ ) बस्तु के साथ है! का जो श्रविष्यगूभाव या अश्यगूभाव सम्बन्ध 
है, यही अन्य धर्मों का है--इस तादात्म्य सम्बन्ध की दृष्टि से भी सब धर्म 
अभिन्‍न हैं| 

(५ ) जैसे वस्तु के स्वरूप-निर्माण म॑ हैं! अपना योग देता है, बेंसे ही 
दूसरे धर्मों का भी उसके स्वरूप-निर्माण में योग है। इस योग या उपचार की 
दृष्टि से भी सब में अमेद है। पके हुए आम में मिठास और पीलेपन का 
उपचार मिन्‍न नहीं होता | यही स्थिति शेष सब धर्मों की है । 

(६ ) जो वस्तु सम्बन्धी क्षेत्र है! का होता है, बंदी अन्य धर्मों का 
होता है--इस गुणी-देश की दृष्टि से भी सब धर्मों म॑ं भेद नहीं है। उदाहरण 
स्वरूप आम के जिस भाग में मिठास है, उसीर्म पीलापन है। इस प्रकार वस्तु 
के देश---भाग की दृष्टि से थे दोनों एक रूप हैं। 

(७ ) बस्त्यात्मा का है! के साथ जो संस होता है, बही अन्य धर्मों के 
साथ होता है--इस संस की दृष्टि से भी सब धर्म भिन्‍न नहीं हैं। आराम का 
मिठास के साथ होने बाला सम्बन्ध उसके पीलेपन के साथ होने वाले सम्बन्ध 
से भिन्‍न नहीं होता। इसलिए वे दोनों अमिन्‍न हैं। धर्म और धर्मों भिन्‍ना- 
भिन्‍न होते हैं। अविष्यगूमाव सम्बन्ध में अमभेद प्रधान होता है और 
भेद गोण | 

(८ ) जो “है! शब्द अस्तित्व धर्म वाली वस्तु का बाचक है, वह शेष 
अनन्त धर्म वाली बस्तु का भी बाचक है--इस शब्द-दृष्टि से भी सब धर्म 
अभिन्‍न हैं | 
काल आदि की दटटि से मिन्‍न धर्मों. का अम्ेद-उपचार 

( १ ) समकाल एक में अनेक शुण हों, यह सम्भव नहीं, यदि हों तो 
छनका अधभ्रय भिन्‍न होगा | 

( २ ) अनेक विध गुणों का आत्मरूप एक हो, यह सम्मब नहीं, यदि हो 
तो उन गुणों में मेद नहीं माना जाएगा | 
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( ३) अलेक गुणों के आश्रयभूत अर्थ अनेक होंगे,, यह न हो तो एक 
झनेक गुणों का आश्रय केसे बने ? 

(४ ) झनेक सम्बन्धियों का एक के साथ सम्बन्ध कहीं हो सकता। 

(४ ) अनेक शुर्गों के उपकार अनेक होंगे--एक नहीं हो सकता | 

(६ ) शुणी का ज्षेत्र-प्रत्येक भाग प्रतिगुण के लिए. मिन्‍न होना 
चाहिए नहीं तो दूसरे शुणी के शुणों का भी इस शुणीदेश से भेद नहीं हो 
सकेगा | 

( ७ ) संसगे प्रतिसंसर्गी का मिन्‍न होगा | 

( ८) प्रत्येक विषय के शब्द प्रथक होंगे। सब गुणों को एक शब्द बता 
सके तो सब अर्थ एक शब्द के वाच्य बन जाएगे और दूसरे शब्दों का कोई 
अर्थ नहीं होगा। 


स्याग्वाद के बारे में जेन-दष्टि. ( श्रान्त दृष्टिकोण और उसकी समीक्षा ) 
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मूल॑ नास्ति कुतः शाखा --कबवि ने इसे असम्भव बताया है। स्याद्बबाद 
की जेन-व्याख्या पढ़ने के बाद आप कुछ जैनेतर विद्वानों की व्याख्या पढ़ें, 
आपको मालूम होगा कि मूल के बिना भी शाखा होती है | 

'स्पांत! शब्द तिहन्त प्रति रुपक अव्यय है। इसके प्रशंसा, अस्तित्व, 
विवाद, विचारणा, अनेकान्त, संशय, प्रश्न आदि अनेक श्रर्थ होते हैं। जैन- 
दशन में इसका प्रयोग अनेकान्त के अर्थ में भी होता है। स्यादबाद शअ्र्थात्‌-- 
अनेकान्तात्मक वाक्य | 

स्यादवाद की नींव है अपेक्षा । अपेक्षा वहाँ होती है, जहाँ वास्तविक 
एकता और ऊपर से विरोध दीखे | विरोध वहाँ होता है, जहाँ निश्चय 
होता है। दोनों संशयशील हों, उस दशा में विरोध का क्‍या रूप बने ? 

स्थादबाद का उद्गम अनेकान्त वस्तु है। तत्स्वरूप वस्तु के यथार्थ-मरहण 
के लिए, अनेकास्त-दृष्ठि है। स्थादबाद उस इृष्टि को वाणी द्वारा व्यक्त 
करने की पद्धति है। वह निमित्तमेद या अपेक्ञामेद से निश्चित विरोधि- 
धर्मयुगलों का विरोध मिटाने वाला है। जो वस्तु सत्‌ है, वही असत्‌ मी है, 
किन्तु जिस रूप से धत है; उत्ती रूप से झसत्‌ नहीं है। स्वरूप की दृष्टि से 
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सत्‌ है और पर-रूप की दृष्टि से ग्सत्‌। दो निश्चित दृष्टि-बिन्दुओं के 
आधार पर बस्तु-तत््व का प्रतिपादन करने वाला वाक्य संशयरूप हो ही 
नहीं सकता। स्यादबाद को अपेक्षावाद या कर्यंचिदुवाद भी कहा जा 
सकता है। 
भगवान्‌ महावीर ने स्थादबाद की पद्धति से अनेक प्रश्नों का समाधान 
किया है, जिसे आगम युग का अनेकान्तवाद या स्थादवाद कहा जाता है। 
दाशंनिक युग में उसी का विस्तार हुआ, किन्तु उसका मूल रूप नहीं बदला | 
परित्राजक स्कन्दक के प्रश्न के उत्तर में भगवान महावीर ने बताया-- 
एक जीव-- 
द्रव्य हृष्टि से सान्‍्त है, 
क्षेत्र दृष्टि से सान्‍्त है, 
काल दृष्टि से अनन्त है, 
भाव दृष्टि से अनन्त है '| 
इसमें द्रब्य-दष्टि के द्वारा जीव की स्वतन्त्र सत्ता का निर्देश किया गया 
है। योजना करते-करते जीव अत्यन्त बनते हैं, किन्तु अपनी-अपनी स्वतन्त्र 
सत्ता की दृष्टि से जीव एक-एक हैं--सान्‍्त हैं । 
दूसरी बात--अनन्त गुणों के समुदय से एक गुणी बनता है। गुणों से 
गुणी अभिन्न होता है। इसलिए अनन्त गुण होने पर भी गुणी अनन्त नहीं 
होता, एक या सान्‍्त होता है। जीव असंँख्य प्रदेश वाला है या आकाश के 
असंख्य प्रदेशों में अ्रवगाह पाता है, इसलिए ज्षेत्र-दृष्टि से भी वह अनन्त नहीं 
है, सत्र व्याप्त नहीं है । काल-दृष्टि से अनन्त है। वह सदा था, है और 
रहेगा | ज्ञान, दर्शन और अगुरुलघु पर्यायों की दृष्टि से अनन्त हैं। भगवान्‌ 
महावीर की उत्तर-पद्धति में ये चार दृष्टियां मिलती हैं, बैसे ही अर्पित-अनर्पित 
दृष्टि या व्याख्या पद्धति और मिलती है, जिसके द्वारा स्यादबाद विरोध 
मिटाने में समर्थ होता है *। जमाली को उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने कहा-- ' 
“जीव शाश्वत है वह कभी भी नहीं था, नहीं है और नहीं! होगा--ऐसा नहीं 
होता |” वह था, है और होगा, इसलिए, बह व, नित्य, शाश्वत, अक्षय, 
झद्पय, अवस्थित है। शीब अद्याहजत है-उह ले यिक . होकर ति्ंश्न हो 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [३२१ 


हो जाता है, तियंशञ् होकर मनुष्य और मनुष्य होकर देव। यह अवस्था-चक्त 
बदलता रहता है। इस दृष्टि से जीव अशाश्वत है। विविध अवस्थाओं में 
परिवर्तित होने के उपरान्त भी उसकी जीवरूपता नष्ट नहीं हीती। इस दृष्टि 
से बह शाश्वत है। इस प्रतिपादन का आधार द्रब्य और पर्याव--थे दो 
दृष्टियां हैं। गौतम स्वामी के प्रश्न के उत्तर में वे स्पष्ट रूप में मिलती हैं !--- 

गौतम | जीव स्थात्‌ शाश्बत है, स्थात्‌ अशाश्वत | द्रृग्यार्थिक दृष्टि से 
शाश्वत है और पर्यायार्थिक दृष्टि से अशाश्बत < | 

ये दोनों धर्म वस्तु में प्रतिपल सम स्थितिक रहते हैं, किन्तु अर्पित मुख्य 
और अनपित गौण होता है। “जीव शाश्वत है?!--इसमें शाश्वत धर्म मुख्य 
है श्रौर अशाश्वत धर्म गौण | “जीव अशाश्वत है” इसमें अशाश्वत धर्म मुख्य 
है और शाश्वत धर्म गौण | यह द्विरूपता बस्तु का स्वभाव-सिद्ध धर्म है। 
काल-भेद या एकरूपता हमारे वचन से उत्पन्न है। शाश्वत और अशाश्वत का 
काल भिन्‍न नहीं होता । फिर भी हम पदार्थ को शाश्वत या अशाश्बत कहते 
हैं >-यह अर्पितानर्पित व्याख्या है | पदार्थ का नियम न शाश्वतबाद है और 
न उच्छेदबाद । ये दोनों उसके सतत--सहचारी धरम हैं । भगवान्‌ महावीर ने इन 
दोनों समन्वित धर्मों के आधार पर अन्य जातीयवाद ( जात्यन्तर-बाद ) की 
देशना दी। उन्होंने कहा--“ पदार्थ न शाश्वत है और न अशाश्वत, बह 
स्थात्‌ शाश्वत है--अव्युच्छितिनय की दृष्टि से और स्थात्‌ अशाश्वत है--- 
व्युच्छित्तिनय की दृष्टि से | बह उभयात्मक है, फिर भी जिस दृष्टि (द्रव्य दृष्टि) 
से शाश्वत है उससे शाश्वत ही है और जिस दृष्टि ( पर्याय-दृष्टि ) से अशा- 
श्वत है उस दृष्टि से अशाश्बत ही है, जिस दृष्टि से शाश्वत है, उसी दृष्टि से 
अशाश्वत नहीं है ओर जिस दृष्टि से अशाश्यत है उसी दृष्टि से शाश्वत नहीं 
है। एक ही पदाथ एक ही काल में शाश्वत और अशाश्वत इस बिरोधी 
धर्मगमुगल का आधार है, इसलिए वह अनेकघर्मात्मक है। ऐसे अननन्‍्तबिरोधी- 
धर्मयुगलों का वह आधार है, इसलिए अनन्तधर्मात्मक है | 

वस्तु अनन्तधर्मात्मक है, इसलिए. बाह्य भी है--विसदृश भी है, अबाह्म 
भी है, सहृश भी है। एक पदार्थ दूसरे पदार्थ से विसशश होवा है, इसलिए 
कि उसके सब गुष समान नहीं होते ! दे दोनों सहश भी होते हें-इसलिए फ्ि 
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उनके अनेकों शुण समान भी होते हैं | चतन गुण की दृष्टि से जीव अ्रचतन 
पुदूगल से भिन्‍न है तो अस्तित्व या प्रमेय गुण की श्रपेज्ञा बह पुद्गल से 
अभिन्‍न भी है ५ | कोई भी पदार्थ दूसरे पदार्थ से न सबंधा भिन्‍न है और 
ने स्वधा अ्भिन्‍न | किन्तु भिन्‍नाभिन्‍्न है। विशेषशुण की दृष्टि से भिन्‍म 
है और सामान्य गुण की दृष्टि से अभिन्‍न *" । भगवती सूत्र हमें बताता 
हैं--'जीव पुदूगल भी है और पुद्गली भी है” "१ | शरीर आत्मा मी है और 
आत्मा से भिन्‍न भी है ** । शरीर रूपी भी है और अरूपी भी है, सचित्त भी 
है और अख्ित्त भी ११ | 

जीव की पुदूगल संशा है, इसलिए वह पुदगल है। पौदूगलिक इन्द्रिय 
सहित है, पुदूगल का उपभोक्ता है, इसलिए पुदूगली है अथबा जीव और पुदूगल 
में निमित्त नेमित्तिक भाव है ( संसारी दशा में जीव के निमित्त से पुदगल की 
परिणति होती है और पुदुगल के निमित से जीव की परिणति होती है ) 
इसलिए, पुदूगली है । शरीर आत्मा की पौद्गलिक सुख-दुःख की अनुभूति का 
साधन बनता है, इसलिर वह उससे अभिन्‍न है | आत्मा चेतन है, काय अचेतन 
है, वह पुनर्भवी है काय एकभ्री है--इसलिए दोनों मिन्‍न हैं। स्थल शरीर 
( औदारिक शरीर ) की श्रातजक्ञा बह रूपी है और सूह््मशरीर ( कार्मण शरीर ) 
की अपेच्षा वह अरूपी है। 

शरीर आत्मा से कथंचित्‌ अप्टथक्‌ भी है, इस दृष्टि से जीबित शरीर 
चेतन है। वह प्रथक भी है इस दृष्टि से अचित्त है । मृतशरीर भी अचित्त है। 
रलप्रभा प्रथ्वी स्थात्‌ है, स्थात्‌ नहीं हैं और स्थात्‌ अवक्तव्य है १४ । वस्तु 
स्वद्ृष्टि से है, पर-दृष्टि से नहीं है, इसीलिए वह सत्‌-असत्‌ उमयहूप है। 
एक काल में एक धर्म की अपेज्षा वस्तु वक्तव्य है ओर एक काल में अनेक 
धर्मों की अपेक्षा वस्तु अवक्तव्य है। इसलिए वह वक्तव्य अवक्तव्य उभयरूप है | 
यहाँ भी सन्देह नहीं हैं--जिस रूप में सत्‌ है, उस रूप में सत्‌ ही है और जिस 
रूप में असत्‌ हैं, उस रूप में श्रसतत्‌ ही है। वक्तव्य-अवक्तब्य का भी यहद्दी 


है! है। 
इस आगम-पद्धति के आधार पर दाशंमिक युग में स्यादुवाद का रूप- 
आतुष्टय बना 
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१--वस्तु स्थात्‌ नित्य है, स्थात्‌ अनित्य है | 

२--बस्तु स्थात्‌ सामान्‍य है, स्यात्‌ विशेष है |, .. 

३--बस्तु स्यात्‌ सत्‌ है, स्वात्‌ असत्‌ है । 

४--अस्तु स्यात्‌ वक्तव्य है, स्थात्‌ अवक्तव्य है | 

उक्त चर्चा में कहीं भी ' 'स्यात्‌! ? शब्द संदेह के अ्रथ में प्रयुक्त नहीं हुआ 
है। फिर भी शांकरमाष्य से लेकर आज तक के आलोचक सफहित्य में 
स्यादुवाद को अनिर्धारित रूप ज्ञान या संशयवाद कहा गंया है |) 

शंकराचार्य की युक्ति के अनुसार ---'स्यादबाद की पद्धति से जेन सम्मत 
सात पदार्थों की संख्या और स्वरूप का निश्चय नहीं हो सकता *५| बे बेंसे 
ही हैं या बसे नहीं हैं, यह निश्चय हुए. बिना उनकी, प्रामाणिकता चली 


जाती हैं ।” 
अज के परिवर्तित युग में यह आलोचना मूल-स्पर्शी नहीं मानी जाती, 


तब कई व्यक्ति एक नई दिशा सुकाते हैं। जेसा कि डा० एस० के० बेलबालकर 
एम० ए०, पी० एच० डी० ने लिखा है--शंकराचार्य ने अपनी व्याख्या 
म॑ पुरातन जेन-हृप्टि का प्रतिधादन किया है, ओर इसलिए उनका प्रतिपादन 
जान बूककर मिथ्याप्ररूपण नहीं कहा जा सकता | जैनधर्म का जेनेतर साहित्य 
में सबसे प्राचीन उल्लेख बादरायण के वेदान्त सूत्र में मिलता है, जिस पर 
शंकराचार्य की टीका है | हमें इस बात को स्वीकार करने में कोई कारण 
नजर नहों आता कि जनधर्म की पुरातन बात को यह द्योतित करता है। यह 
बात जेनधर्म की सबसे दुबंल ओर सदोप रही है:--हाँ, आगामी काल में 
स्यादबाद का दूमरा रूप हो गया, जो हमारे आलोचकों के समक्ष है और अब 
उन पर विशेष विचार करने की किसी को आवश्यकता प्रतीत नहीं होती * '| 

( समीक्षा )-- अगर हमारा भुकाव व्यक्तिवाद की ओर नहीं है तो हमें 
ग्रह समझने में कोई क्रठिताई नहीं होगी कि शंकराचार्य ने स्यादुब्राद का जिस 
रूप में ख़ण्डन किया. है, उसका बह रूप. जेद दर्शन ग्रें कभी भी. नहीं, रन; है, । 
बादरायण के ““नेकस्मिन्नसम्भवात्‌” ख़ूत्र में जैन-बदरशंन द्वारा एक, प्रदार्थ ! में 
अनेक विरोधी धर्मों के स्वीकार की बात मिलती है, संशय की.,नहीं | फिर भी 
शंकराचार्य ने स्थादबाद का संशयबाद की मित्ति पर निराकरण किया, बढ 
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जैन दर्शन की मान्य दृष्टि को हृदयंगम किये बिना किया--वह कहते हुए 
हमारी तटस्थ बुद्धि में कोई कम्पन नहीं होता | 


इस परम्परा के उपजीबी विद्वान्‌ डा० देबराज आज फिर एक बार उसकी 
पुनरावृत्ति चाहते हैं। वे लिखते हैं--“'स्यथादबाद का बाच्यार्थ है शायद- 
बाद |” “अंग्रेजी में इसे प्रोबेत्रलिज्म ( /20780737) ) कह सकते हैं । 
अपने अतिरंजित रूप में स्थादूबाद संदेहवाद का भाई है। वास्तव में जैनियों 
को भगवान बुद्ध की तरह तत्त्व-दर्शन सम्बन्धी प्रश्नों पर मौन धारण करना 
था। जिसके आत्मा, परमात्मा, पुनर्जन्म ्रादि पर निश्चित सिद्धान्त हों, 
उसके मुख से स्थादवाद की दुह्ाई शोभा नहीं देती ** |” 


( समीक्षा ):महात्म) बुद्ध की भांति भगवान्‌ महाबीर के तात्बिक प्रश्नों 
पर मौन रखमे की सम्मति देते हुए. भी बिद्वान्‌ लेखक यह स्वीकार करते हैं कि 
भगधान्‌ महाबीर के आत्मा आदि विषयक सिद्धान्त निश्चित हैं। उन्हें 
आआर्पत्ति इस पर है--एक ओर निश्चित सिद्धान्त और दूसरी ओर स्थादबाद--- 
के इम दोनों को एक साथ देखना नहीं चाहते| यह ढीक भी है। निश्चित 
सिद्धान्स के लिए अनिश्चयबाद की बुहाई शोभा नहीं देसी । किन्तु जैन- 
दृष्टि ऐसी नहीं है। बह पदार्थ के अमेक विरोधी धर्मों को निश्चित किन्तु 
अमेक विस्दुओं द्वारा अहण करती है। आ्आश्वये की बात यह है कि आलो- 
चक विद्वान स्यादबाद की अनेक-विरोधी धर्म-ग्राहक स्थिति देखते हैं, वैसे 
उत्तकी निश्चित अपेक्षा को नहीं देखते। यदि दोनों पहलू सम दृष्टि से देखे 
जाते तो स्थादबाद को संशयवाद कहने का मौका ही नहीं मिलता । विद्वान 
लेखक ने अपनी दूसरी पुस्तक--“'पृव्ों और पश्चिमी दर्शन” में स्थात का अर्थ 
कदाखित्‌ किया है *५ | इसमें कोई संदेह नहीं-«स्यात्‌” का अभ संशय भी 
होता है और “कदाचित्‌” भी | फिल्तु स्थादबाद', जो अनेकाम्स दृष्टि का 
प्रसिनिधि है, में स्यात्‌! को कर्यच्ित्‌ या अपेक्षा के अर्थ में प्रयुक्त किया गया 
है। स्पथादूवाद का अर्थ हैल्‍्ल्‍्कथ्यखितूबाद या अपेक्षाबाद। आलोचकों की 
दृष्टि ल्थादवाद में प्रयुक्त 'स्थात्‌” का संशय और कदालित्‌ अ्र्भ कशम्ने की ओर 
दोड़ती है दो क्थ॑चित्‌ और ऋफेशा की ओर ज्यों नहों दौइती 
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अपेक्षा-दृष्टि से विरोध होना एक बात है ओर अपेक्षा-दृष्टि को संशय- 
दृष्टि या कदाखित्‌ दृष्टि दिखाकर विरोध करना दूसरी बात | 
हाँ, जैन-आरम में कदाचित के श्रर्थ में 'स्थात्‌' शब्द का प्रयोग हुआ है * *। 
किन्तु बह स्थादुबाद नहीं; उसकी संज्ञा 'भजना' है। भजना “नियम' की प्रतिपक्षी 
है | दो धर्मी या धर्मों का साहचय निश्चित होता है, बह नियम है। ओर वह 
कभी होता है, कभी नहीं होता-- यह भजना है। 
व्याप्य के होने पर व्यापक के, कार्य होने पर कारण के, उत्तरवर्ती होने पर 
पूंबतीं के और सहमभावी रूप में एक के होने पर दूसरे के होने का नियम 
होता है | व्यापक में व्याप्य की, कारण में कार्य की, पू्ववर्ती में उत्तरवर्ती की 
ओर संयोग की भजना ( विकल्प ) होती है। इसलिए स्यथादबाद संशय और 
भजना ( कदाचिदवाद ) दोनों से एथक है। इनकी आक्ृति-रचना भी एक 


सी नहों है। देखिए निम्नवर्ती यन्त्र :-- 
१--भजना-+- 


अमि कदाचित्‌ निधम होती है 
२--संशय--- 

पदाथ नित्य है । 

की निष्कषष--कुछ पता नहीं | 


पदाथ अ्रनित्य है 

३-- स्थादबाद-- 

पदार्थ नित्य भी है 

पदार्थ अनित्य भी है 

भजना अनेकों की एकन्न स्थिति या तअ्र-स्थिति बताती है। इसलिए 
'भजना साहचमे का विकल्प है। 

संशय एक*हुप पदाथ में अनेक रूपों की कल्पना करता है | संशय अनि- 
ण॒यिक विकल्प है। 

स्वादवाद अमेक धर्मात्मक पदार्थों में अनेक धर्मों की निश्चित स्थिति 
बताता है। स्थादबाद निर्शायक विकल्प है ! 

भजना कलपपेन्ष है, जैसे-चबह वहोँ कंदाचितू होता है; कदाचित्‌ नहीं 


अप्नि कदाचित्‌ सधूम होती है निष्कर्ष --अमुक संयोग दशा में 


सधूम, अन्यथा निधूम, 


। निष्क१--पदाथ नित्यानित्य है| 


३२६ ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


- होता। संशय दोषपूर्ण सामग्री-सापेक्ष है। पदार्थ का स्वरूप निश्चित होता 
है| किन्तु दोषपू्ण सामग्री से श्रात्मा का संशय ज्ञान अनिश्चित बन जाता 
है। स्यथादबाद पदार्थनत और ज्ञानगत उभय है | पदार्थ का स्वरूप भी अने- 
कान्तात्मक है और हमारे ज्ञान में भी वह अ्नेकान्तात्मक प्रतिभासित 
हीता है । 


डा० बलदेव उपाध्याय ने स्वादवाद को संशयवाद का रूपान्तर नहीं 
माना है। परन्तु अनेकान्तवाद का दाशंनिक विवेचन उन्हें अनेक अ॒ंशों में 
त्रुटिपृर्ण लगता है । वे लिखते हैं--“यह अनेकान्तवाद संशयबाद का रूपा- 
न्तर नहीं है। परन्तु अनेकान्तवाद का दाशंनिक विवेचन अनेक अंश में 
त्रुटिपूर्ण प्रतीत हो रहा है। जैन दर्शन ने वस्तु-विशेष के विषय में होने वाली 
विविध लौकिक कल्पनाओं के एकीकरश का श्लाध्य प्रयल्ल किया है, परन्तु 
उसका उसी स्थान पर ठहर जाना दाशनिक दृष्टि से दोप ही माना जाएगा। 
यह निश्चित ही है कि इसी समन्‍्वय-दृष्टि से वह पदार्थों के विभिन्‍न रूपों का 
समीकरण करता जाता तो समग्र विश्व में अनुस्यूत परम तत्त तक अवश्य ही 
पहुँच जाता | इसी दृष्टि को ध्यान में रख कर शंकराचार्य ने इस 'स्थादवाद!' 
का मार्मिक खण्डन अपने शारीरिक भाष्य ( २२-३३ ) में प्रबल्ल युक्तियों के 
सहारे किया है *" | 


( समीक्षा ) ''स्थादवाद का एकीकरण वेदान्त के दृष्टिकोण के सर्बथा 
अनुकूल नहीं, इसी लिए. वह उपाध्यायजी को त्रुटिपूण लगता हो तब तो दूसरी 
बात है अन्यथा हमें कहना होगा कि स्वथादुवाद में वह त्रुटि नहीं जो दिखाई 
गई है। अनेकान्त दृष्टि को परससंग्रह की दृष्टि से “विश्वमेकम तक का 
एकीकरण मान्य है। किन्तु यही दृष्टि सवंतोभद्र सत्य है, यह बात मान्य 
' नहीं है.। महा सत्ता की दृष्टि से सब का एकीकरण“हो सकता. है, सब दृष्टियों 
से नहीं। चेतन्य की दृष्टि से चेतन और अचेतन की मूल. सर्त्ता एक नहीं. -हो 
सकती । यदि अचेतन का उपादान या मूल स्तोत वेतन बन सकता है तब 
“अचेतन चेतन का उपादान या आदि स्रोत बनता है! यह भूतवादी धारणा 
असम्भव नहीं मानी जा सकती | स्ः 
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अलेकान्त के अनुसार एक परम तत्त्व ही परमार्थ सत्य नहीं है। चेतन- 
अचेतन द्यात्मक जगत्‌ परमार्थ सत्य है। । 

विद्वान लेखक ने अनेकान्त को आपाततः उपादेय और मनोरंजक बताते 
हुए. मूलभूत तत्त्व का स्वरूप समकाने में नितान्त असमर्थ बताया है और इसी 
कारण वह परमाथ के बीचोबीच तत्त्व-विचार को “कतिपय छाण के लिए 
विखम्भ तथा विराम देने वाले विश्राम रह से बढ़कर अधिक महत्त्व नहीं 
रखता |” ऐसा माना जाता है ** । 

(समीक्षा)-- “अनेकान्न दृष्टि--कतु सकतु मन्यथाकतु' समर्थ ईश्वर :”” 
नहीं है, जो कि मूलभूत तत्व बना डाले। वह यथार्थ बस्तु को यथार्थतया 
जानने वाली दृष्टि है। वस्तुवृत्या मूलभूत त्तत्त ही दो हैं। यदि शअ्रचेतन 
तत्व चेतन की भांति मूल तत्त्व नहीं होता--परमत्रह्म की ही माया या रूपान्तर 
होता तो अनेकान्तवाद को वहाँ तक पहुंचने में कोई आपत्ति नहीं होती | 
किन्तु बात ऐसी नहीं है, तब अनेकान्त दृष्टि सवे दृष्टि से परम तत्त्व की 
एकात्मक सत्ता केसे स्वीकार करे ? 

डा० देवराज ने स्थादवाद की समीक्षा करते हुए लिखा है--“बिमिन्न 
हृष्टिकोणों अथवा विभिन्न अपेक्षाओं से किये गए. एक पदार्थ के विभिन्न वर्णुनों 
में सामजझ्स्य या किसी प्रकार की एकता केसे स्थापित की जाय, यह जेन 
दशेन नहीं बतलाता | प्रत्येक सत्‌ पदार्थ में ध्र॒बता या स्थिरता रहती है, और 
प्रत्येक सत्‌ पदार्थ उत्पाद और व्यय बाला अथवा परिवतनशील है, इन दों 
तथ्यों पर जैन दर्शन अलग-अलग और समान गौरव देता है| क्‍या इन दोनों 
सत्यों को किसी प्रकार एक करके, एक सामझस्य के रूप में नहीं देखा जा 
सकता | तत्व मीमांसा ( 00770)082%9 ) में ही नहीं सत्य-मीमांसा ( 7607% 
०4६ [ 7प्रत्ठी ) में भी जेन दर्शन अनेकवादी है| विशिष्ट सत्य एक सामान्य 
सत्य के अंश या अंग नहीं हैं। परमाशुओं की भांति उनका भी अलग-अलग 
अस्तित्व है| सत्य एक नहीं अनेक हैं, यहीं पर संगतिबाद और अनेकान्तवाद में 
भेद है। अनेक सत्यवादी होने के कारण ही जैन दर्शन सापेक्ष सत्यों से निरपेक्ष 
सत्य तक पहुँचने का रास्ता नहीं बना पाता | बह यह मानता प्रतीत होता हैं 
कि धू् सत्य अपूर्ण सत्यों का योगमात्र है, उनकी समष्टि (8980॥7) नहीं * */?? 


३१८ ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


(समीक्षा)-- जैन दर्शन औब्य और उत्पाद-व्यय को प्रथक्‌-उथक सत्य नहीं 
मानता । सत्य के दो रूप नहीं हैं। पदार्थ की उत्पाद-व्यय-भ्रौ्यात्मक सत्ता ही 
सत्य है । यह दो सत्यों का योग नहीं, किन्तु एक ही सत्य के अनेक अमिन्‍न 
रूप हैं। तात्पर्य यह है कि न भेद सत्य है और न अभेद सत्य है--मेदामेद 
सत्य है | द्रव्य के बिना पर्याय नहीं मिलते, पर्याय के बिना द्रव्य नहीं मिलता, 
जात्यन्तर मिलता है--द्रव्य-पर्यायात्मक पदाथ मिलता है, इसलिए भेद- 
अन्वित अभेद भी सत्य है और अमभेद-अन्वित भेद भी सत्य है। एक शब्द में 


भेदामेद सत्य है *२। 
सत्य की मीमांसा में पूर्ण या अपूर्ण यह भेद नहीं होता | यह भेद हमारी 


प्रतिपादन पद्धति का है। सत्य स्वरूप-हृष्टि से अविभाज्य है। भ्रीव्य से 
उत्पाद-व्यय तथा उत्पाद-ब्यय से श्रौव्य कभी प्रथक नहीं हो सकता। अनस्त 
धर्मों की एकरूपता नहीं, इस दृष्टि से कथंत्वित विभाज्य भी है। इसी स्थिति 
के कारण बह शब्द या वर्णन का विषय बनता है। यही सापेक्ष सत्यता है | 
पदार्थ निरपेक्ष सत्य है। उसके लिए सापेक्ष सत्यता की कोई कह्पना नहीं 
की जा सकती | सापेक्ष सत्यता, एक पदार्थ भें अनेक विरोधी धर्मों की स्थिति 
से हमारे शान में जो बिरोध की छाया पड़ती है उसको मिटाने फे लिए है। 
जन दर्शन जितना अनेकबादी है, उतना ही एकबादी है। वह सर्वथा एकबादी 
या अनेकवादी नहीं है। बेदान्त जेसे ध्यवहार में अनेकवादी ओर परमाथ में 
एकवादी है, बैसे जेन एक या अकनेवादी नहीं है | जेन दृष्टि के अमुसार एकता 
ओर अनेकता दोनों वास्तविक हैं। अनन्त धर्मों की अध्रथक्‌ू-भाव सत्ता सम- 
न्बित सत्य है। यह सत्य की एकता है। ऐसे सत्य अनन्त हैं। उनकी स्वतंत्र 
सत्ता है। वे किसी एक सामान्य सत्य के अंश या प्रतिबिम्ब नहीं हैं। वेदान्त 
की विश्व-विषयक कल्पना की जैन की एक-पदार्थ-विधयक कल्पना से तुलना 
होती है। दूसरे शब्दों मे यों कहना चाहिए कि जैन दर्शन एक पदाथ के 
बारे में बेसे एकवादी है जेसे वेदान्त विश्व के बारे में। अनन्त सत्यों का 
समीकरण या वर्गीकरण एक में या दो मे किया जा सकता है, किन्तु वे एक 
नहीं किये जा सकते | अस्तित्व ( है ) की दृष्टि से समूचला विश्व एक और 
स्वरूप की हृष्टि से सपूचा विश्व दो ( चेतन, अचेटन ) रूप है। यह मिश्चित 
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है कि अनन्त पदार्थों में व्यक्तिगत एकता ते होने पर भी विशेष-गुणरात॑ समो- 
नता और सामास्य-गुणशगत एकता है। अनन्त चेतन व्यक्तियोँ में वैहम्य 
गुण-कृत समानता और अनन्त अ्रेतन व्यक्तियों में अचेतन गुण-कृत समानता 
है। बस्तुत्व गुण की दृष्टि से चेतन और अचेतन दोनों एक हैं। एक पदार्थ 
दूसरे पदार्थ से न सर्वथा भिन्‍न है--न सर्वथा अमिन्‍न है। स्वंधा अभिन्‍न 
नहीं है, इसलिए पदार्थों की नानात्मक सत्ता है और स्वथा मिन्‍्न- नहीं है, 
इसलिए एकात्मक सत्ता है। विशेष गुण की दृष्टि से पदाथ निरपेक्ष है। 
सामान्य गुण की दृष्टि से पदा्थ सापेद्ध है। पदार्थों की एकता और अनेकता 
स्वयं सिद्ध या सांयोगिक है, इसलिए, वह सदा रही है और रहेगी। इसलिए, 
हमारा बेसा ज्ञान कभी सत्य नहीं हो सकता, जो अनेक को अजास्तबिक मान- 
कर एक को वास्तविक माने अथवा एक को अवास्तविक मानकंर अनेक को 
वास्तविक माने | 

जैन दर्शन का प्रसिद्ध वाक्य--जे एगं जाणइ, से सब्व॑ जाणइ' जो एक को 
जानता है वह सबको जानता है, अद्वेत का बहुत बड़ा पोषक है **। किन्तु 
यह अद्वत शेयन्त्र या प्रमेयत्त गुण की दृष्टि से है। जो शान एक शेय की 
अनन्त पर्यायों को जानता है, वह सेय मात्र को जानता है | जो एक ज्ञैय को 
मर्बरूप से नहीं जानता, वह सब ज्ञेयों को भी नहीं जानता। यही बात एक 
प्राचीन श्लोक बताता है-- 

“फकको भावः सवंधा येन दृष्टः, सर्वे भावाः स्वंधा तेन दृष्टाः । 
सवे मावाः सबंधा येन दृष्टाः, एको भावः सर्वथा तेन श्ष्ट! |” 

एक को जान लेने पर सबको जान लेने की बात श्रथता सबको जान लेने 
पर एक को जान लेने की बात सर्वथा अद्वित में तात्विक नहों है। कारण कि 
उसमें एक ही तात्विक है, सब तात्विक नहीं | अनेकान्त-सम्मत शैय-हृष्टि से जो 
अद्वेत है, उसीमें--एक और सब दोनों शात्विक हैं, इसलिए जो एक को 
जानता है, वही सबको और जो सबको जानता है, वही एक को जानता है”-- 
इसका पूर्ण सामझस्य है। 

तक॑-शास्त्र के लेखक गुलाबराय एम० (,० ने स्थादवाद को अनिश्चय- 
क्त्य मानकर एक क्राह्पनिक भय की रेखा खींसी है। जैसे--“हैंनों के 
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अलेकास्तवाद में एक प्रकार से मसुग्य की दृष्टि को विस्तृत कर दिया है, 
किन्तु व्यवहार में हमको निश्चयता के आधार पर ही चलना पड़ता है। यदि 
हम पेर बढ़ाने से पूर्व प्रथ्वी की दृढ़ता के “स्यादस्ति स्थान्नास्ति” के फेर में 
पड़ जांय तो चलना ही कठिन हो जाएगा १५” 

( समीक्षा )-- लेखक ने सही लिखा है। अनिश्चय-दशा में बैसा ही 
बनता है। किन्तु विद्वान लेखक को यह आशंका स्थादवाद को संशयवाद 
सममने के कारण हुईं है। इसलिए स्थादवाद का सही रूप जानने के साथ- 
साथ यह अपने आप मिट जाती है--“शायद घड़ा है, शायद घड़ा नहीं है”--- 
इससे दृष्टि का विस्तार नहीं होता प्रत्युत जानने बाला कुछ जान ही नहीं 
पाता। दृष्टि का विस्तार तब होता है, जब हम अनन्त दृष्टिबिन्दु-प्राह्म 
सत्य को एकदृष्टिप्राह्म ही न मानें। सत्य की एक रेखा को भी हम निश्चय- 
पूवंक न माप सके, यह दृष्टि का विस्तार नहीं, उसकी बुराई है। 

डा० सर्‌ राधाकृष्णन ने स्थादबाद को अर्धसत्य बताते हुए लिखा है-- 
“स्थादवाद हमें अर्घ सत्यों के पास लाकर पटक देता है। निश्चित-अनिश्चित 
अश्रसत्यों का योग पूण सत्य नहीं हो सकता १६” | 

( समीक्षा )---इस पर इतना ही कहना पर्यात होगा कि स्यादुबाद पूर्णंसत्य 
को देश काल की परिधि से मिथ्यारूप बनने से बचाने वाला है। सत्‌ की 
अनन्त पयाये हैं, वें अनन्तसत्य हैं। दे विभक्त नहीं होतीं, इसलिए, सत्‌ अनन्त 
सत्यों का योग नहीं होता, किन्तु उन ( अनन्त सत्यों ) की विरोधात्मक सत्ता 
को मिटाने वाला होता है। दूसरी बात अनिश्चित सत्य स्याद्वाद को छूते ही 
नहीं। स्यादवाद प्रमाण को कोटि में है। अनिश्चय अप्रमाण है| यह 
सही है--पूर्णं सत्य शब्द द्वारा नहीं कहा जा सकता, इसीलिए “स्यात्‌” को 
संकेत बनाना पड़ा। स्थादवाद निरुपचरित अखण्ड सत्य को कहने का दावा 
नहीं करता। बह हमें सापेक्ष सत्य की दिशा में ले जाता है | 

राहुलजी स्थादवाद को संजय के विक्ञेवााद का अनुकरण बताते हुए 
लिखते हैं--“अधुनिक जैन दर्शन का आधार स्थांदवाद है, जो मालूम 
होता है, संजय बेलट्विपुत्त के चार अंग वाले अ्नेकान्तवाद को लेकर उसे सात 
छांग बाला किया गया है, संजय ने तत्वों ( परलोक, देवता ) के बारे में कुछ 
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भी निश्चयात्मक रूप से कहने से इन्कार करते हुए. उस इन्कार को चार 
प्रकार कहा है-- ' 

है: % 7 हैक नहीं कह सकता | 

(२ ) नहीं है --- नहीं कह सकता | 

(३ ) है भी और नहीं भी नहीं कद सकता। 

(४) न है ओर न नहीं है:- नहीं कह सकता | 

इसकी तुलना कीजिए जेनों के सात प्रकार के स्थादवाद से-- 

( १) है--* ०" "हो सकता है ( स्याद्‌-अस्ति ) 

(२) नहीं है::*-**-«***- नहीं भी हो सकता है ( स्यान्नास्ति ) 

(३ ) है भी और नहीं भी -- “हो सकता है और नहीं भी हो सकता है| 

( स्यादस्ति च नास्ति च ) 

उक्त तीनों उत्तर क्या कहे जा सकते ( वक्तव्य ) हैं 

इसका उत्तर जेन “नहों” में देते हैं-- 

(४ ) “'स्थाद” ( हो सकता हैं ) क्‍या यह कहा जा सकता ( वक्तव्य ) 
हैं? नहीं “स्याद” अवक्तब्य है | 

(५) 'स्थाद्‌ अस्ति” क्‍या यह वक्तव्य है? नहीं, “स्याद्‌ अस्ति”' 

अवक्तव्य हैं | 

(६ ) “स्याद्‌ नास्ति” क्‍या यह वक्तव्य है! नहीं, “"स्याद नास्ति” 
अवक्तव्य है | 

( ७ ) स्थाद्‌ अस्ति च नास्ति च--क्या यह वक्तव्य है १ नहीं, स्या द 
अस्ति च नास्ति च!' अकक्तव्य है। 

दोनों के मिलाने से मालूम होगा कि जेनों ने संजय के पहिले बाले तीन 
वबाक्यों ( प्रश्न और उत्तर दोनों ) को अलग-अलग करके अपने स्यादबाद की 
छह भंगियां बनाई और उसके ज्ोथे वाक्य “न है ओर न नहीं है” को छोड़ कर 
“स्थाद भी. वक्तव्य, है, यहः स्मतवां भंग जैंगरार कर. अप्रनी- सप्तभंगी हरी की 4 

/ ऋपलब्ध सामग्री से ,माल्तूम होता हैं कि संजय अपने अन्नेकोन्तवादद के 

प्रयोग->परलोक, देषता, कर्म-फलत, मुक्त पुरुष जेंसे प्ररोत्ष विषयों >पर- कस्ता 
था | जैन संजय की युक्ति को ग्रस्यक्त वेस्तुश्ों प्रर भी *लागू क्रते*हैं | “उदाहर- 
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चार्थ सामने मौजूद घट की सत्ता के बारे में जेन दर्शन से यदि प्रश्न पा जाए 
तो उत्तर निम्नपकार मिलेगा“ 

(१) घट यहाँ है १--हो सकता है| ( स्यादू अस्ति ) 

(२) घट यहाँ नहीं है १--नहीं भी हो सकता है। (स्यान्नास्ति ) 

(३) क्‍या यहाँ घट है मी और नहीं भी है १--है भी और नहीं भी हो 
सकता है। ( स्याद्‌ अस्ति क्ञ नास्ति च ) 

(४) हो सकता है ( स्थाद्‌ ) क्‍या यह कहा जा सकता ( वक्तव्य ) है : 
नहीं, “स्याद्‌” यह अवक्तव्य है | 

( ४ ) “घट यहाँ हो सकता है” (स्याद अस्ति) यह कहा जा सकता है ! 
नहीं, “घट यहाँ हो सकता है”, यह नहीं कहा जा सकता । 

(६) “घट यहाँ नहीं हो सकता” ६ स्याद नास्ति ) क्या यह कहा जा 
सकता है ? नहीं, घट यहाँ नहीं हो सकता, यह नहीं कहा जा सकता | 

(७) “घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं भी हो सकता है!--क्या यह कहा 
जा सकता है.! नहीं, घट यहाँ हो भी सकता है, नहीं भी हो सकता है, यह 
नहीं कहा जा सकता+-- 

इस प्रकार एक भी सिद्धान्त (बाद) की स्थापना न करना, जो कि संजय 
का बाद था, उसी को संजय के अनुयायियों के लुम हो जाने पर जेनो ने 
अपना लिया और उसकी चतुमेज्ली न्याय को सप्तभंगी भें परिणत कर 
दिया ** | 

( समीक्षा )*-' यह गड्'डुरी-प्रबाह क्यों चला और क्यो चलता जा रहा है 
पता नहों | संजय के अनिश्चयवाद का स्यादबाद से कोई वास्ता तक नहीं, 
फिर भी पिसा आाठा बार-बार पिसा जा रहा है| संजय का बाद ने सद्भाव 
बताता है और न असद्भाव *< । अनेकान्त, विधि और प्रतिप्रेध दोनों का 
मिश्चयपूवंक प्रतिपादन करता है। अलेकान्त विर्फ अनेकान्त ही नहीं, वह 
एकान्त भी है। प्रमा-दृष्टि को ठुख्य मानने पर झ्नेकान्त फलता है और 
न दष्टि को हक्षय मानने पर एकान्त *९ | एकाम्त भी क्ष्यादूबाद के आंकुश 
से बरे नहीं हो सकता | पएकान्त असत्‌-एकान्त न बन जाय--'यह भी है” 
को छोड़कर 'यही है! का लय. न ले शे, इसलिए रद्द जरूरी भी है | 
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भगवान्‌ महावीर का युग द्शन-प्रणयन का शुग था। शजात्मा, परलोक, 
स्वर्ग, मोक्ष है या नहीं ; इन प्रश्नों की गूंज थी। सामान्य विषय भी 
जीखोल कर चर्च जाते थे | प्रत्येक दर्शन-प्रणुता की अपने-अपने ढंग की उत्तर- 
शैली थी | महात्मा बुद्ध मध्यम प्रतिपदावाद या बिभज्यवाद के द्वारा समभाते 
थे। संजयवेलडीपुत्त विज्ञेषाद या अनिश्चयवाद की भाषा में बोलते *** 
भगवान्‌ महावीर का प्रतिपादन स्थादबाद के सहारे होता | इन्हे एक दूसरे 
का बीज मानना आग्रह से अधिक और कुछ नहीं लगता | 

संजय की उत्तर-प्रणात्ती को अनेकान्तवादी कहना अलेकान्तबा[द के प्रति 
घोर अन्याय है। मगवान्‌ महावीर ने यह कभी नहीं कहा कि में समझता 
होऊं कि अमुक है तो आपको बतलाऊ । वे निरणंय की भाषा में बोलते । 
उनके अनेकान्त में अनन्त धर्मों को परखने बाली अनन्त दृष्टियां ओर अनन्त 
बाणी के विकल्प हैं । किन्तु याद रखिए, वे सब निर्णायक हैं | संजय के भ्रम- 
बाद की भांति लोगों को भूलमुलेया में डालने वाले नहीं हैं। अनन्त धर्मों के 
लिए. अनन्त दृष्टिकोणों ओर कुछ भी निर्णय न करने वाले दृष्टिकोणों को 
एक कोटि में रखने का आग्रह धूप छांह को मिलाने जैसा है। इसे “हां और 
“नहीं” का भेद नहीं कहा जा सकता। यह मौलिक भेद है। 'अस्तीति न 
भर्णाम--है' नहीं कह सकता ओर “नास्तीति च न भणामि-- हीं है” 
नहीं कह सकता | संजय की इस संशयशीलता के विरुद्ध श्रनेकान्त कहता है-- 
'स्यात्‌ अस्ति/--अमुक अ्रपेकज्षा से यह है ही, "'यात्‌ नास्ति--अ्रमुक 
अपेक्षा से यह नहीं ही है | 

'धट यहाँ हो सकता है--यह स्यथादबाद की उत्तर-पद्धति नहीं है। उसके 
अनुसार 'घट है--अपनी अपेक्षा से निश्चित है! यह रूप होगा । 
अहिंसा-विकास में अनेकान्त दृष्टि का योग 

जैन धमं का नाम याद आते ही अदिसा साकार हो आँखों के स्तामने आ 
जाती है। अहिंसा की आर्थात्मा जेन शब्द के साथ इस प्रकार घुली 'मिली हुईं 
है कि इनका विभाजन नहीं किया जा सकता | लोक-माधा में यही प्रचलित है 
कि जेन धर्म यानी अहिंसा, अहिंसा यानी जैन धर्म | 

धरम मात्र अहिंसा को आगे किये चलते हैं। कोई भी धर्म ऐसा नहीं 
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मिलता, जिसका मूल या पहला तत्त्व अहिंसा न हो। तब फिर जैन धर्म 
के साथ अहिंसा का ऐसा तादातूम्य क्यों ? यहाँ विचार कुछ आगे बढ़ता है। 

अहिंसा का विचार अ्रनेक भूमिकाओं पर॑विकसित हुआ है। कायिक, 
बाचिक और मानसिक अ्रहिंसा के बारे में अनेक धंगों में विभिन्‍न धारणाएं 
मिलती हैं। स्थूल रूप में सूक्षमता के बीज भी न मिलते हों, वेसी बात नहीं, 
किन्तु बौद्धिक अहिसा के क्षेत्र में भगवान्‌ महावीर से जो अनेकान्त-हृष्टि 
मिली, बरदी खास कारण है कि जेन धर्म के साथ अहिंसा का अविन्छिन्न सम्बन्ध 
हो बला। 

भगवान महावीर ले देखा कि हिंसा की जड़ विन्नारों की विप्रतिपत्ति है। 
बेचारिक असमन्वय से मानसिक उत्तेजना बढ़ती है और वह फिर वबाचिक एवं 
कायिक हिंसा के रूप में अ्रभिव्यक्त होती है। शगीर जड़ है, वाणी भी जड़ है, 
जड़ में हिंसा-अहिंसा के भाव नहीं होते। इनकी उदभव-भूमि मानसिक 
चेतना है। उसकी भूमिकाएं अनन्त हैं | 

प्रत्येक वस्तु के अनन्त धर्म हैं। उनको जानने के लिए अनन्त दृष्टियां हैं | 
प्रत्येक दृष्टि सत्यांश है। सब धर्मों का वर्गीकृत रूप अखण्ड बस्तु और सत्यांशों 
का वर्गीकरण अखण्ड सत्य होता है। 

अखण्ड वस्तु जानी जा सकती है किन्तु एक शब्द के द्वारा एक समय में 
कही नहीं जा सकती। मनुष्य जो कुछ कहता है, उसमें बस्ठु के किसी एक 
पहल का निरूपण होता है। बस्तु के जितने पहल हैं, उतने ही सत्य हैं जितने 
सत्य हैं, उतने ही द्रप्टा के विचार हैं। जितने विचार हैं, उतनी ही आकांत्षाएं 
हैं। जितनी आकांज्षाए हैं, उतने ही कहने के तरीके हैं| जितने तरीके हैं, उतने 
ही मतबाद हैं। मतबाद एक केन्द्र-बिन्दु है। उसके चारों ओर विवाद-संबाद, 
संघर्ष समन्वय, हिंसा ओर अहिंसा की परिक्रमा लगती है। एक से अनेक के 
सम्बन्ध छुड़ते हैं, सत्य या असत्य के प्रश्न खड़े होने लगते हैं। बस यहीं से 
बिचारों का स्लोत दो धाराओं में वह चलता है--अनेकान्त या सत्‌-एकान्त 
हेष्टि--अहिसा, असत्‌-एकान्त दृष्टि--हिंसा | 

कोई बात या कोई शब्द सही है या गलत इसकी परख करने के लिए एक 
टष्टि की अनेक बाराएं चाहिए। अक्ता ने जो.. शब्द कहा, तब वहकिस 
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खबस्था में था ; उसके आस-पास की परिस्थितियां केसी थीं १ उसका शब्द 
किस शब्द-शक्ति से अन्वित था? विवज्ञा में किसका प्राधान्य था १ उसका 
उद्देश्य क्या था? वह किस साध्य को लिए चलता था १ उसकी अन्य 
निरूपणु-पद्धतियां केसी थीं! तत्कालीन सामयिक स्थितियां केसी थीं? 
आदि-आदि अनेक छोटे-बड़े बाट मिलकर एक-एक शब्द को सत्य के तराजू 
में तोलते हैं । 


सत्य जितना उपादेय है, उतना ही जटिल और छिपा हुश्ना है। उसे 
प्रकाश में लाने का एक मात्र साधन है शब्द | उसके सहारे सत्य का आदान-प्रदान 
होता है। शब्द अपने आप में सत्य या अमत्य कुछ भी नहीं है। वक्ता की 
प्रवृत्ति से वह सत्य या असत्य से जुड़ता है। 'रात' एक शब्द है, वह अपने 
आपमे सही या झूठ कुछ भी नहीं। वक्ता अगर रात को रात कहे तो वह 
शब्द सत्य है और अगर वह दिन को रात कहे तो वही शब्द अ्रसत्य हो 
जाता है। शब्द की ऐसी स्थिति है, तब केसे कोई व्यक्ति केबल उसीके सहारे 
सत्य को प्रहणु कर सकता है। 


इमी लिए. भगवान्‌ महावीर ने बताया--अत्येक धर्म ( वस्त्वंश ) को 
अपेक्षा से ग्रहण करो। सत्य सापेक्ष होता है। एक सत्यांश के साथ लगे या 
छिपे अनेक सर्यथाशों को ठुकरा कर कोई उसे पकड़ना चाहे तो वह सत्यांश भी 
उसके सामने असत्यांश बनकर आता है |” 


दूसरों के प्रति ही नहीं किन्तु उनके विचारों के प्रति भी अन्याय मत 
करो | अपने को समझने के साथ-साथ दूसरों को समभने की भी चेष्टा करो | 
यही है अनेकान्त दृष्टि, यही है अपेक्षावाद और इसीका नाम है--बौद्धिक 
अहिंसा। भगवान महावीर ने इसे दाशंनिक क्षेत्र तक ही सीमित नहीं रखा, 
इसे जीवन-व्यवहार में भी उतारा। चंडकौशिक साँप ने भगवान्‌ के डंक मारे 
तब उनने सोचा--“यह अज्ञानी है, इसीलिए मुके काट रहा है, इस दशा में 
में इस पर क्रोध केसे करूँ १” संगम ने भगवान्‌ को कष्ट दिये, तत्व उनने सोचा--- 
“यह मोह व्याज्षित है, इसलिए यह ऐसा जघन्य कार्य करता है। में मोह- 
व्याक्षित नहीं हूँ, इसलिए बुके कोध करना उच्चित नहीं ।” 
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भगवान्‌ ने चण्डकोशिक और अपने भक्तों को समान दंष्टि से देखा, 
इसलिए देखा कि उनकी विश्वमेत्री की अपेक्षा दोनों समकक्ष मित्र थे | 

चण्डकोशिक अपनी उम्रता की अपेक्षा भगवान्‌ का शत्रु माना जा 
सकता है किन्तु मगवान्‌ की मैत्री की अपेक्षा वह उनका शत्रु नहीं माना जा 
सकता | इस बौद्धिक अहिंसा का विकास होने की आवश्यकता है | 

स्कन्‍्दक संन्यासी को उत्तर देते हुए. भगवान्‌ ने बताया--विश्व सान्‍्त 
भी है, अनन्त भी। यह अनेकान्त दाशंनिक क्षेत्र म॑ उपयुज्य है। दाशेनिक 
संघ इस दृष्टि से बहुत सरलता से सुलकाये जा सकते हैं, किन्तु कलह का 
क्षेत्र सिफ॑ मतवाद ही नहीं है। कौटठुम्विक, सामाजिक और राजनीतिक 
अखाड़े संघर्षों के लिए सदा खुले रहते हैं| उनमें अनेकान्त दृष्टि लभ्य बौद्धिक 
अहिंसा का विकास किया जाय तो बहुत सारे संघर्ष टल सकते हैं। जो कहीं 
भय या द्वैधीभाव बढ़ता है, उसका कारण ऐकान्तिक आग्रह ही है। एक रोगी 
कहे, मिठाई बहुत ह।निकारक वस्तु है, उस स्थिति में स्वस्थ व्यक्ति को यकायक 
मेपना नहीं चाहिए। उसे सोचना चाहिए--“कोई भी निरपेक्ष वस्तु 
लाभकारक या हानिकारक नहीं होती”, उसकी लाभ और हानि की बृत्ति 
किसी व्यक्ति-विशेष के साथ जुड़ने से बनती है। जहर किसी के लिए जहर है, 
बड़ी किसी के लिए अ्रमत होता है, परिस्थिति के परिवतन में जहर जिसके 
लिए, जहर होता है, उसीके लिए अम्गृत भी बन जाता है। साम्यवाद पंजीवाद 
को बुरा लगता है और पूंजीवाद साम्यवाद को, इसमें ऐकान्तिकता ठीक नहीं 
हो सकती | किसी में कुछ श्रीर किसी में कुछ विशेष तथ्य मिल ही जाते हैं | 
इस प्रकार टर क्षेत्र में जेन धर्म अहिसा को साथ लिए चलता है १" 
तत्त्व और आचार पर अनेकान्तदृष्टि 

“बाल होकर भी अपने को पंडित मानने वाले व्यक्ति एफान्त पक्ष के 
आश्रय से उत्पन्न होने वाले कर्ंबन्ध को नहीं जानते २१९” व्यावहारिक 
ओर तात्विक सभी जगह अलेकान्त का आश्रयण ही कल्याणकर होता है | 
एकान्तवाद आग्रह या संक्लिष्ट मनोंदशा का परिणाम है। उससे कमंबन्ध 
होता है। अहिंसक के कर्मबन्ध नहीं होता । अनेकान्तद्ृष्टि में आग्रह या 
अऑंक्‍्लेश नहीं होता, इसलिए वह अहिसा है | साधक को उसी का प्रयोग करना 
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आहिए। एकान्तदृष्टि से व्यवहार भी नहीं चलता, इसलिए उसका स्वीकार 
अनाचार है। अनेकान्तद्ष्टि से व्यवहार का भी लोप नहीं होता, इसलिए 
उस का स्वीकार आचार है। इनके अ्रनेक स्थानों का वर्णन करते हुए सूत्कृतांग 
में बताया है-- 

( १ ) पदार्थ नित्य ही है या अनित्य ही है--यह मानना अनाचार है | 
पदार्थ कथंचित्‌ नित्य है और कथ्थंचित्‌ अनित्य--यह मानना आचार है। 

(२ ) शास्वा--तीर्थकर, उनके शिष्य या भव्य, इनका सवंधा उच्छेद हो 
जाएगा[--संसार भव्य जीवन शूत्य हो जाएगा, या मोक्ष होता ही नहौं--यह 
मानना अनाचार है। भवस्थ केवली मुक्त होते हैं, इसलिए वे शाश्वत नहीं हें 
ओर प्रवाह की अपेक्षा केबली सदा रहते हैं, इसलिए शाश्वत भी हैं --यह 
मानना आचार है। 

(३ ) सब जीव विसदृश ही हैं या सहृश ही हैं--यह मानना अनाचार है। 
चैतन्य, श्रमूत्तेतव आदि की दृष्टि से प्राणी आपस में समान भी हैं और कम, 
गति, जाति, विकास आदि की दृष्टि से विलकत्ञण भी हैं-यह मानना 
आचार है। ु 

( ४ ) सब जीव कर्म की गांठ से बन्धे हुए ही रहेंगे अथवा सब छूट 
जाएंगे--यह मानना अनाचार है। काल, लब्धि, वीय, पराक्रम आदि सामग्री 
पाने वाले मुक्त होंगे भी और नहीं पाने वाले नहीं भी होंगे--यह मानना 
आचार है। 

(४ ) छोटे और वड़े जीवों को मारने में पाप सरीखा होता है अ्रथवा 
मरीखा नहीं होता--यह मानना अश्रनाचार है। हिंसा में बन्ध की दृष्टि से 
साहश्य भी है और बन्ध की मन्दता, तीव्रता की दृष्टि से असाहश्य भी--यह 
मानना आचार है। | 

(६ ) आधाकर्म आहार खाने से मुनि कम से लिप्त होते ही हैं या 
नहीं दी होते--यह मानना अनाचार है। जान बूककर आधा कर्म आहार 
खाने से लिप दोते हैं और शुद्ध नीति से व्यवहार में शुद्ध जानकर 
लिया हुआ आधाकर्स आहार खाने से लिप्त नहीं भी होते--यह मानना 
कान्नार है | 
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(७ ) औदारिक, वेक्रिय, आहारक, तेजस और कामंण शरीर अमिन्‍न 
ही हैं, था भिन्‍न ही है--यह मानना अनाचार है। इन शरीरों की घटक 
घगणाएं भिन्‍न हैं, इस दृष्टि से ये मिन्‍न भी हैं और एक देश-काल में उपलब्ध 
होते हैं, इसलिए, अभिन्‍न भी हैं---यह मानना आचार है | 

(८) सर्वत्र वीय॑ है, सब सब जगह है, सर्व सर्वात्मक है, कारण में कार्य 
का सर्वधा सदृुभाव है था सब में सबकी शक्ति नहीं है--कारण में कार्य का 
सर्वथा अभाव है--यह मानना श्रनाचार है। अस्तित्व आदि सामान्य धर्मों 
की अपेक्षा पदार्थ एक सर्वात्मक भी है और कार्य-विशेष गुण आदि की अपेक्षा 
अ्रसब्बात्मक-मिन्न भी है। कारणा में कार्य का सदुभाव भी है और असदभाव 
भी-यह मानना आचार है। 

( ६ ) कोई पुरुष कल्याणवान्‌ ही है या पापी ही है--यह नहीं कहना 
चाहिए। एकान्ततः कोई भी व्यक्ति कल्याणवान्‌ या पापी नहीं होता | 

( १० ) जगत्‌ दुःख रूप ही है--यह नहीं कहना चाहिए । मध्यस्थ दृष्टि 
वाले इस जगत्‌ में परम सुखी भी होते हैं। 

भगवान्‌ महावीर ने तत्व और आचार दोनों पर अनेकान्त दृष्टि से 
विचार किया | इन पर एकान्त दृष्टि से किया जाने वाला विचार मानस- 
संक्लेश या आग्रह का हेतु बनता है। श्रहिंसा और संक्लेश का जन्मजात 
विरोध है। इसलिए अहिंसा को पलल्‍लवित करने के लिए अनेकान्तदृष्टि परम 
आवश्यक है। आत्मवादी दर्शनों का मुख्य लक्ष्य है--बन्ध और मोक्ष की 
मीमांसा करना। बन्ध, बन्ध-कारण, मोक्ष और मोक्ष-कारण--यह चतुष्टय 
अनेकान्त को माने बिना घट नहों सकता। अनेकान्तात्मकता के साथ 
क्रम-अक्रम व्याप्त है। क्रम-अक्रम से अर्थ-क्रिया व्याप्त है। अर्थ-क्रिया से 
अस्तित्व व्यास है | 
स्यादवाद की आतोचना 

स्थादूबाद परखा गया और कसौटी पर कसा गया। बहुलांश तार्किकों 
की दृष्टि में वह सह्दी निकला | कई तार्किकों को उसमें खामियां दीखों, उन्होंने 
उतलिए उसे द्रोष्॒पूर्ण बताग्रा । अह्मसूज़कार व्यास और भाष्यकार शूंकराज्नाग्न 
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से लेकर आज तक स्यादबाद के बारे में जो दोष बताए गये है, उनकी संख्या 
लगभग आठ होती है, जेसे--- 


१ ) विरोध (५४ ) व्यतिकर 
(२ ) वेयधिकरण्य (६ )संशय 
(३ ) अ्रनवस्था (७ ) श्रप्रतिपत्ति 
(४ ) संकर (८ ) अमाव 


१---टंड और गर्मों में विरोध है, वेसे ही है” और “नहीं? में विरोध 
है १९ “जो बस्तु है, वही नहीं है”---प्रह बिरोध है। 

२--जो वस्तु है” शब्द की प्रवृत्ति का निमित्त है, वही “नहीं! शब्द 
को धर्वृत्ति का निमित्त बनने की स्थिति में सामानाधिकरण्य नहीं हो सकता | 
भिन्‍न निमित्तों से प्रवरतित दो शब्द एक बस्तु में रहे, तत्र सामानाधिकरण्य 
होता है ११ सत्‌ वस्तु में असत्‌ की प्रवृत्ति का निमित्त नहीं मिलता, इसलिए 
सत्‌ और असत्‌ का अधिकरण एक वस्तु नहीं हो सकती | 

३ - पदार्थ में सात मंग जोड़े जाते हैं, बेसे ही “अस्ति” भंग में भी 
सात भंग जोड़े जा सकते हैँ--अस्ति भंग में जुड़ी सम्त-भंगी में अ्रस्ति-भंग 
होगा, उसमे फिर सप्त भंगी होगी। इस प्रकार सप्त-भंगी का कहीं अन्त न 
आएगा । 

(४ ) है! ओर नहीं! दोनों एक स्थान में रहेंगे ती जिस रूप में "है! 
है उसी रूप में "नहीं! होगा--यह संकर दोष आएगा । 

(५ ) जिस रूप से है? है, उसी रूप से नहीं! हो जाएगा और जिस 
रूप से नहों है उसी रूप से है! हो जाएगा। विषय अलग-अलग नहीं 
रह सक्रंगे | 

(६,७,८ ) संशय से पदाथ की प्रसिपकत्ति (ज्ञान ) नहीं होगी और 
प्रतिपत्ति हुए. बिना पदार्थ का अभाव होगा [| * द 

जेन आचायों ने इनका उत्तर दिया है। सचमुष्चै स्थांदवाद में दोष नहीं 
अगे | यह-कह्पना उसका सही रूंथ मे समझने कर परिणाम है। इसके पीछे 
एक तथ्य है। मध्य थुंग में अजेन विद्वानों को जेन॑ ग्रन्थ पढ़ेने में किक थी। 
क्यों थी पता नहीं, पर थी अवश्य | जैन आचाये खुले दिल से अन्य-दर्शन 
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के ग्रन्थ पढ़ते थे। अजैन ग्रन्थों पर उन द्वारा लिखी गई टीकाए इसका स्पष्ट 
प्रमाण है । 

स्थादूबाद का निराकरण करते समय पूर्वपक्ष यथार्थ नहीं रखा गया। 
स्यादवाद में विरोध तब आता, जब कि एक ही दृष्टि से बह दो धर्मों को 
स्वीकार करता| पर बात ऐसी नहीं है। जैन-आगम पर दृष्दि डालिए | 
भगवान्‌ महावीर से पूछा गया कि--भगवन्‌ | “जीव मर कर दूसरे जल्म में 
जाता है, तब शरीर सहित जाता है या शरीर रहित १” भगवान्‌ कहते हैं-- 
“स्थात्‌ शरीर सहित और स्थात्‌ शरीर रहित ।” उत्तर में बिरोध लगता है 
पर अपेक्षा दृष्टि के सामने आते ही बह मिट जाता है *४| 

शरीर दो प्रकार के होते हैं--यूक्म और स्थूल। शरीर मोक्ष-दशा से 
पहिले नहीं छूटते, इस अपेक्षा से परभब-गामी जीब शरीर सहित जाता है। 
स्थूल शरीर एक-जन्म-सम्बद्ध होते हैं, इस दृष्टि से बह अ-शरीर जाता है। 
एक ही प्राणी की स-शरीर और अशरीर गति विरोधी बनती है किन्तु अपेक्षा 
सममने पर वह वैसी नहीं रहती । 

विरोध तीन प्रकार के है--( १) वध्य-धातक-भाव ( २) सहानवस्थान 
(३ ) प्रतिबन्ध्य प्रतिबन्धक भाव | 

पहला विरोध बलवान श्रौर दुर्बल के बीच होता है। वस्तु के श्रस्तित्व 
ओर नास्तित्व धर्म तुल्यहैतुक और तुल्यबली हैं, इसलिए वे एक दूसर को बाघ 
नहीं सकते | 

दूमरा विरोध बस्नु की क्रमिक पर्यायों में होता है। बाल्य और यौवन 
क्रमिक हैं, इसलिए वे एक साथ नहीं रह सकतें। किन्तु अस्तित्व और 
नास्तित्व ऋमिक नहीं हैं, इसलिए इनमे यह विरोध भी नहीं आता | 

आम डंठल से बन्धा रहता हे, तब तक गुरू होने पर भी नीच नहों 
गिरता । इनमे प्रतिबन्ध्य-प्रतिबन्धक भाव! होता है। अस्तित्व-नास्तित् 
के प्रयोजन का प्रतिबस्धक नहीं है। अ्रस्ति-काल में ही पर की ऋपेसा नास्ति- 
बुद्धि और नास्तिकाक्ष में ही स्व की अपेज्ञा अस्ति-बुद्धि होती है, इसलिए 
इनमें प्रतिबन्‍्ध्य-प्रतिबन्धक भाब भी नहीं है। अ्रषेज्षा-मेद से इनमें विरोध 
बहीं झूवा। . 


जैन दर्घोन के मौलिक तत्त्व ३४५ 


स्थादुबाद विरोध लाता नहीं किन्तु अविरोधी धर्मों में जो विरोध लगता 
है, उसे मिद्ाता है २५१| 


( १ ) जिस रूप से वस्तु सत्‌ है, उसी रूप से वस्तु अ्रसत्‌ मानी जाए तो 
विरोध आता है?'। जेन दर्शन यह नहीं मानता। वस्तु को स्व-रूप से सत्‌ 
और पर-रूप से असत्‌ मानता है। शंकराचाय और भास्कराचार्य ने जो एक ही 
बस्तु को एक ही रूप से सत्-असत्‌ मानने का विरोध किया है, वह जैन दर्शन 
पर लागू नहीं होता **| 


हिन्दू विश्वविद्यालय बनारस के संस्कृत कॉलेज के भिन्तीपल निखिल 
विद्या-वारिधि पश्डित अम्बादासजी शास्त्री ने स्थादवाद में दीखने वाले विरोध 
को आपाततः सन्देह बताते हुए. लिखा है--“यहाँ पर आपाततः प्रत्येक व्यक्ति 
को यह शंका हो सकती है कि इस प्रकार परस्पर विरोधी धर्म एक स्थान पर 
केसे रह सकते हैं और इसी से वेदान्त सूत्र में व्यासजी ने एक स्थान पर 
लिखा है--“नेकस्मिन्नसम्मबात्‌*--अ्रर्थात्‌ एक पदार्थ में परस्पर विरुद्ध 
निद्यानिद्मत्वादि नहीं रह मकत | परन्तु जैनाचार्यों ने स्यादबाद-सिद्धान्त से 
इन परस्पर विरोधी धर्मों का एक स्थान में भी रहना सिद्ध किया है। और वह 
युक्तियुक्त भी है क्योंकि वह विरोधी धर्म विभिन्‍न अपेक्षाओं से एक बस्तु में 
ह7हत हैं, न कि एक ही शअ्रपेत्षा से १५” 


प्रो० फणिभूषण अ्रधिकारी ( अ्रध्यक्ष--दशशान शास्त्र, काशी हिन्दू विश्व- 
विद्यालय ) के शब्दों में--““विद्वान्‌ शंकराचायं ने इस सिद्धान्त के प्रति 
अन्याय किया। यह बात अन्‍य योग्यता वाले पुरुषों में क्षम्य हो सकती थी 
किन्तु यदि मुझे कहे का अधिकार है तो में भारत के इस महान विद्वान को 
सबंधा अक्षम्य ही कहूँगा। यद्यपि में इश महर्षि को अतीव आदर की दृष्टि 
से देखता हूँ ऐसा जान पड़ता है कि उन्होंने इस धर्म के, जिसके लिए, शझ्नादर 
से विबसन-समय' अर्थात्‌ नग्न लोगों का सिद्धान्त ऐसा नाम वे रखते हैं, दर्शान 
शास्त्र के मूल ग्रन्थों के अध्ययन की परवाह नहीं की |” 


(२ ) वस्तु के सत्‌' अ्रंश से उसमें "है! शब्द की प्रद्गत्ति होती है, बेसे ही 
उसके .अऋतत्‌ बआंश से उसमें “नहीं! शब्द की प्रधृत्ति होने का निमिल 
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बनता है। है' और 'नहीं' ये दोनों एक ही वस्तु के दो भिन्‍न पर्मों द्वारा 
प्रवर्तित होते हैं। इसलिए वैयधिकरएय दोष भी स्यादूबाद को नहीं छूता | 

( ३ ) किसी वस्तु में अनन्त विकल्प होते हैं, इसीलिए. श्रनवस्था-दोष 
नहीं बनता | यह दोष तव बने, जब कि कल्पनाएं अप्रामाणिक हों, सम्रभंगियां 
प्रमाण-सिद्ध हैं २५| इसलिए एक पदाथ मे अनन्त-ससभंगी होने पर भी यह 
दोष नहों आता | धर्म में धर्म की कल्पना होती ही नहीं। अ्रस्तित्व धर्म है 
उसमें दूसरे धर्म की कल्पना ही नहीं होती, तब अनवस्था केसे / 

( ४ ) वस्तु जिस रूप से “अस्ति' है, उसी रूप से “नास्ति' नहीं है। 
इस लिए संकर दोष भी नहीं आएगा *९। 

(५ ) अस्तित्व अस्तित्व रूप में परिणुत होता है और नास्तित्व नास्तित्व 
रूप भं। किन्तु अस्तित्व नास्तित्व रूप म॑ और नास्तित्व अस्तित्व रूप में 
परिणत नहीं होता **| है! “नहीं! नहीं बनता और "नहीं? है” नहीं बनता, 
इसलिए व्यतिकरदोष भी नहीं आले वाला है **| 

( ६ ) स्थादबाद म॑ अनेक धर्मो का निश्चय रहता है, इसलिए, वह संशय 
भी नहीं है। प्रो" आनन्‍्दशंकर बापू भाई प्रुव के शब्दों मं--“'महावीर के 
सिद्धान्त में बताये गए स्थादबाद को कितने ही लोग संशयवाद कहते हैं, इसे 
में नहीं मानता | स्यादवाद संशयवाद नहीं है किन्तु वह एक दृष्टिबिन्दु हमको 
उपलब्ध करा देता है। विश्व का किस रीति से अवलोकन करना चाहिए, 
यह हम सिखाता है | यह निश्चय है कि विविध दृश्टिबिन्दुओं द्वारा निरीक्षण 
किये बिना कोई भी वस्तु सम्पूर्ण रूप में आ नहीं सकती | स्यादुवाद (जेनध्म) 
पर आज्षे। करना अनुचित है |” 

( ७-८ ) संशय नहों तब्र निश्चित शान का अभाव--्रप्रतिपत्ति नहीं 
होगी। अ्रप्रतिपत्ति के बिना वस्तु का अभाव भी नहीं होगा | 
त्रिभंगी या सप्तमंगो 

अपनी सत्ता का स्वीकार और पर-सत्ता का अस्वीकार ही वस्तु का 
बंस्तुत्व है **। यह स्वीकार और अस्वीकार दोनों एकाश्रयी होते हैं। बस्तु में 
स्व की सत्ता की भांति पर” की असत्ता नहीं हो तो उसका स्वरूप ही नहीं 
- बन सकता | बस्तु के स्वरूप का प्रतिपादन करते समय अंनेक॑ विकर्प करने 
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आवश्यक हैं। भगवान्‌ महाबीर ने गौतम स्वामी के प्रश्न का उत्तर देते हुए, 
कहा-- रक्षप्रभा प्रथ्वी स्थात्‌ आत्मा है, स्वात्‌ आत्मा नहीं, स्वात्‌ अवक्तव्य 
है*्४ |? स्व की अपेक्षा श्रात्मा श्रस्तित्व है, पर की श्रपेत्षा त्रात्मा-अस्तित्व 
नहीं है। युगपत्‌ दोनों की अ्रपेज्ञा अवक्तत्य है। ये तीन विकल्प हैं, इनके 
संयोग से चार विकल्प और बनते हँ-- 

(४ ) स्थात्‌-अस्ति, स्थात्‌ू-नास्ति--रक्षप्रभा पृथ्वी ख की अपेक्षा है, पर 
की अपेक्षा नहीं है--यह दो अंशों की क्रमिक विवज्ञा है । 

(५४ ) स्थात्‌-अस्ति, स्थात्‌-अवक्तव्य--ख्त्र की अ्रपेक्षा है, युगपत्‌ ख-पर की 
अपेक्षा अवक्तय्य है। 

( ६ ) स्यात्‌-नास्ति, स्थात-अवक्तव्य--पर की अ्रपेज्षा नहीं है, युगपत्‌ ख- 
पर की अपेक्षा अवक्तव्य हैं। 

( ७ ) स्थात्‌-अस्ति, स्थात्‌-नाखि, स्थात्‌-अरवक्तव्य---एक अ्रंश स्व की 
अपेक्षा है, एक श्रंंश पर की अपेक्षा नहीं है, युगपत्‌ दोनों की अ्रपेज्षा 
अवक्तत्य है। 


प्रमाण-सप्तमंगी 
सत्त्व की प्रधानता से बस्तु का प्रतिपादन ( १) इसलिए -““अस्ति | 
अमत्त ,, , | $ » (२ ) इसलिए -'नास्ति | 
उभय धर्म की ,, से क्रमशः बस्तु का,, (३ ),,'अस्ति-नास्ति | 
५» » » 9 युगपत्‌ू,, » नहीं हो सकता (४) इसलिए 
अवक्तव्य | 


उभय धर्म की प्रधानता से युगपत्‌ बस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता--- 

सत्त्व की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है ( ४) इसलिए-- 
अवक्तव्य-अखस्लि | 

उभय धर्म की प्रधानता से युगपत्‌ वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता--- 
असत्त्व की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है (६) इसलिए-- 
अवक्तव्य-नास्ति। 

उमय धरम की प्रधानता के साथ उभय धर्म की अधानता से क्रमशः वस्तु 
का प्रतिपादन हो सकता है ( ७ ) इसलिए---अवक़्ब्य-अस्ति-नास्ति । 
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सप्तमंगी ही क्यों ? 

बस्तु का प्रतिपादन क्रम और योगपद्य, इन दो पद्धतियों से होता है। वस्तु 
में 'अस्ति' धर्म भी होता है और 'नास्ति' धर्म भो | 

( १-२ ) वस्तु है'-- यह अरस्ति धर्म का प्रतिपादन हैं। “वस्तु नहों है!'--- 
यह नास्ति धर्म का प्रतिपादन है। यह क्रमिक प्रतिपादन है। अस्ति और 
नास्ति एक साथ नहीं कट्टे जा सकते, इसलिए युगपत्‌ अनेक धर्म प्रतिपादन की 
अपेक्षा पदार्थ अवक्तव्य है। यह युशपत्‌ प्रतिपादन है | 

(३ ) क्रम-पद्धति में जैसे एक काल में एक शब्द से एक गुण के द्वारा 
समस्त वस्तु का प्रतिपादन हो जाता है, वेसे एक काल में एक शब्द से दों 
प्रतियोगी गुणों के द्वारा वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता, इसलिए ब्ुगपत 
एक शब्द से समस्त वस्तु के प्रतिपादन की विव्षा होती है, तब वह अवक्तन्य 
बन जाती है। 

बस्तु-प्रतिपादन के ये मौलिक विकल्प तीन ही हैं। अपुनरुक्त रूप में इनके 
चार विकल्प ओर हो सकते हैं, इसलिए सात विकल्प बनते हैं। बाद के भंगों 
में पुनरक्ति श्रा जाती है। उनसे कोई नया बोध नहीं मिलता, इसलिए, उन्हें 
प्रमाण मे स्थान नहीं मिलता | इसका फलित रूप यह है कि वस्तु के अनन्त 
धर्मों पर अनन्त सप्तभंगियां होती हैं किन्तु एक धर्म पर सात से अधिक भंग 
नहीं बनते | 

( ४ ) अवुनरुक्त-विकल्प--सत्‌ द्रव्यांश होता है और असत्‌ पर्यायांश | 
द्रब्यांश की अपेत्ता वस्तु सत्‌ है और अभाव रूप पर्यायांश की अपेक्षा वस्तु 
असत्‌ है। एक साथ दोनों की अपेक्षा अवक्तत्य है। क्रम-विवज्ञा में 
उमयात्मक है | 

( ४-६-७ ) अवक्तव्य का सदुभाव की प्रधानता से प्रतिपादन हो तब 
पांचवां, असदभाव की प्रधानता से हो तब छठा और क्रमशः दोनों की प्रधानता 
से हो तब सातवां भंग बनता है | 

प्रथम तीन अमाॉयोगिक विकह्पों में विवज्षित धर्मों के ढरा अखण्ड बस्ते 
का अहण होता है, इसलिए ये सकल।देशी हैं | शेष चारों का विषय देशाव छिन्त 
अ्ीं होता है, इसलिए, मे त़िकलादेशी हैं *०॥ 
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एक विद्यार्थी में योग्यता, अयोग्यता, सक्रियता और निष्किक्ता--मे आर 
धर्म मान सात भंगों की परीक्षा करने पर इनकी व्यावबहारिकता का पता लग 
सकेगा | इनमें दो गुण सदभाव रूप हैं और दो उनके प्रतियोगी ) 

किसी व्यक्ति ने अध्यापक से पूछा--“अमुक विद्यार्थी पढ़ने में केसा है १” 

अध्यापक ने कहा--“'बड़ा थोग्य है | 

( १ ) यहाँ पढ़ाई की अपेक्षा से उसका योग्यता धर्म मुख्य बन गया और 
शेष सब धर्म उसके अन्दर छिप गए.--गौण बन गए । हर ः 

दूसरे ने पूछा-- “विद्यार्थी नम्नता में केसा है १” द 

अध्यापक ने कहा--“बड़ा अयोग्य है|” 5 ० 

(२ ) यहाँ उद्दर्डता की अपेक्षा से उसका अयोग्यता धर्म मुख्य बने 
गया और शेप सब धर्म गीण बन गए १ 

किसी तीमरे व्यक्ति ने पूछा--“बह पढ़ने में और विनय-व्यवहार .में 
कैसा है १” 

अध्यापक ने कहा--क्या कह यह बड़ा विचित्र ६। इसके बारे में कुछ 
कहा नहीं जा सकता। | 

( ३) यह विचार उस समय निकलता है, जब उसकी पढ़ाई और 
उच्छुखलता, ये दोनों एक साथ मुख्य बन दृष्टि के सामने नाचने लग जाती हैं। 
अर कभी-कभी यूं भी उत्तर होता है “भाई अच्छा ही है, पढ़ने में योग्य है 
किन्तु बेसे व्यवहार में योग्य नहीं |”! ह 

पांचवां उत्तर-- योग्य है फिर भी बड़ा बिचित्र है, उसके यारे में कुछ 
कहा नहीं जा सकता।* 

छठा उत्तर--“योग्य नहीं है फिर भी बड़ा विचित्र है, उसके बारे में कुछ 
कहा नहीं जा सकता | 

सातवां उत्तर--“योग्य भी है, नहीं भी--अरे क्‍या पूछते हो बड़ा विचित्र 
लड़का है, उसके बारे में कुछ कहा नहीं जा सकता |” 

उत्तर देने वाले की भिन्‍न-मिनन मनः स्थितियां होती हैं। कभी उसके 
सामने योग्यता की दृष्टि भ्रधान हो जाती है और कभी अयोग्यता की | कभी 
एक साथ दोनों और कभी क्रमशः ) क्रभी योग्यता का बखान होते-होड़े 
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योग्यता-अयोग्यता दोनों प्रधान बनती हैं, तब आदमी उलक जाता है। कभी 
ख्योग्यता का बखान होते-होते दोनों प्रधान बनती हैं और उलमन आती है। 
कभी योग्यता और अयोग्यता दोनों का क्रमिक बखान चलते-चलते दोनों पर 
एक साथ दृष्टि दौड़ते ही “कुछ कहा नहीं जा सकता/--ऐसी वाणी निकल 
पड़ती है | 

जीव की सक्रियता और निष्कियता पर स्थादुू-अस्ति, नास्ति, अवक्तव्य का 
प्रयोग :--- 

मानसिक, वाचिक और कायिक व्यापार जीव और पुदूगल के संयोग से 
होता है। एकान्त निश्चयवादी के अनुसार जीव निष्किय और अजीव सक्रिय 
है। सांख्य दर्शन की भाषा में पुरुष निष्किय और प्रकृति सक्रिय है। एकान्त 


व्यवहारवादी के अनुसार जीव सक्रिय है और श्रजीबव निष्किय | विज्ञान की 
भाषा में जीव सक्रिय और अजीव निष्क्रिय है। स्थादवाद की दृष्टि से जीव 
सक्रिय भी है, निष्किय भी है और अ्रवाच्य भी | 

लब्धिवीय या शक्ति की शअ्रपेत्ञा से जीव की निश्कियता सत्य है; करश- 
वीये या क्रिया की अपेक्षा से जीव की सक्रियता सत्य है; उभय धर्मों की अपेक्षा 
से श्रवक्तव्यता सत्य है। 

गुण-समुदाय को द्रव्य कहते हैं | द्रव्य के प्रदेशों -अ्रवयवों को द्षेत्र कहते 
हैं। व्यवहार-दृष्टि के अनुसार द्रव्य का आधार भी ज्षत्र कहलाता है। द्रव्य 
के परिणमन को काल कहते हैं। जिस द्रव्य का जो परिणमन है, वही उसका 
काल है। घड़ी, मुहत्त आदि काल व्यावहारिक कल्पना हैं | द्रव्य के गुण--- 
शक्ति-परिणमन को भाव कहते हैं | प्रत्येक वस्तु का द्रव्यादि चतुष्टय भिन्न- 
भिन्न रहता है, एक जैसे, एक क्षेत्र में रहे हुए, एक साथ बने, एक रूप-रंग 
वाले सो घड़ों में सादश्य हो सकता है, एकता नहीं। एक घड़े के मृत्‌-परमाशु 
दूसरे घड़े के मृत्‌ू-परमाशुओं से भिन्न होते हैं। इसी प्रकार अबगाह, परिणमन 
और गुण भी एक नहीं होते | 

बस्तु के प्रत्येक धर्म पर विधि-निषेध की कल्पना करने से अनम्त त्रिभंगियां 
या सप्तमंगियां होती हैं किन्तु उसके एक धर्म पर विधि-निषेघ की कल्पना करने 
थे त्रिमंगी या सप्तभंगी ही होती है ** | 
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बस्तु के विधय सात हैं, इसलिए सात प्रकार के संदेह, सात प्रकार के संदेह 


हैं इसलिए सात प्रकार की जिशासा, सात प्रकार की जिशासा से सात प्रकार के 


पर्यनुयोग, सात भ्रकार के पर्यनुयोग से सात प्रकार के विकल्प बनते हैं *०। 
मिथ्या दृष्टि 
“आग्रही बत निनीषति युक्ति, तन्न यत्न मतिरस्थ भिविष्दा। 
पक्षपातरहितस्य तु युक्तियंत्र तन्न मतिरेति निवेशम |” 

अग्रह सब में होता है किन्तु दूसरे के आग्रह का उचित मूल्य आंक सके, 
बह आग्रही नहीं होता | 

अनेकान्त सम्यगू-दृष्टि है। सापेक्ष एकान्त भी सम्यग-दृष्टि है। निरपेक्ष 
एकान्त-दृष्टि मिथ्या-हृष्टि है। दृष्टि प्रमाद या भूल से मिथ्या बनती है| 
प्रमाद अनेक प्रकार का होता है *<९। अज्ञान प्रमाद है--अनजान में आदमी 
बड़े से बड़े अन्याय का समर्थन कर बैठता है। अनाभिग्रहिक मिश्यात्व में 
असत्य के प्रति आग्रह नहीं होता फिर भी अशानवश असत्य के प्रति सद्य की 
श्रद्धा होती है, इसलिए वह मिथ्या-दृष्टि है और इसीलिए. अज्ञान को सबसे 
बड़ा पाप माना गया है | 

“गज्ञान क्रोध आदि पापों से बड़ा पाप है और इसलिए है कि उससे ढका 
हुआ मनुष्य हित-अहित का भेद भी नहीं समक सकता"* |” अजश्ञान-दशा में 
होने वाली भूल भूल नहीं, यह जन दर्शन नहीं मानता। 

मिथ्या ज्ञान से होने वाली भूलें साफ हैं। शान मिथ्या होगा तो शेय का 
यथार्थ बोध नहीं होगा ! दर्शन की भाषा में यह विपर्यय या विपरीत शान 
है। वस्तु का स्वरूप अनेकान्त है, उसे एकान्त समझना विपयेय है। 

संशय भी प्रमाद है। अनिश्चित ज्ञान से वस्तु वैसे नहों जानी जा सकती 
जैसे वह है। इसलिए, यह भी सम्यगूदृष्टि बनने में बाधक है। जिशासा 
शब्ौर संशय एक नहीं है ४* । 
भाषा सम्बन्धी भूले 

एकान्त भाषा, निरपेत्ष एक धर्म को अखण्ड बस्तु काने बाली भाभा 
दोपपूर्ण है। निश्चयकारिणी भाषा, जैसे--अमुक काम कहँगा, आगे वह काम 
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ने कर सके, इसलिए यह भी सत्य की बाधक है। आवेश, क्रोध, अभिमान, 
छल, लोम-लालच की उम्र दशा में व्यक्ति ठीक-ठीक नहीं सोच पाता, इसलिए, 
ऐसी स्थितियों में अयधार्थ बातें बढ़ाचढ़ाकर या तोड़-मोड़कर कही 
जाती हैं ५१ | 
बैक्षण या दर्शन सम्बन्धी भूले 

वस्तु अधिक दूर होती है या अधिक निकट, मन चंचल होता है, वस्तु 
अति सूह््म होती है अथवा किसी दूसरी चीज से व्यवहृत होती है, दो वस्तुएं 
मिली हुई होती हैं, क्षेत्र की विषमता होती है, कुहासा होता है, काल की 
बिघमता, स्थिति की विपमता होती है, तब दर्शन का प्रमाद होता है--देखने 
की भूलें होती हैं ४१ | 
आंकने की भूले 

बस्तु का जो स्वरूप है, जो क्षेत्र है, जो काल और भाव-पर्यायें हैं, उन्हें 
छोड़कर कोरी वस्तु को समझने की चप्टा होती है, तथ वस्तु का स्वरूप आंककने 
म॑ भूलें होती हैं । 
कार्य-कारण सम्बन्धी भूलें 

जो पहले होता है, वही कारणु नहीं होता | कारण बह हांता है, जिसके 
बिना कार्य येदा न हो सके। पहले होने मात्र से कारण मान लिया जाए 
अथवा कारण-सामग्री के एकांश को कारण मान लिया जाए. अथवा एक बात 
को अन्य सब बातों का कारण मान लिया जाए--बह कार्य-कारण सम्बन्धी 
भूले होती हैं | 
प्रमाण सम्बन्धी भूले 

जितने प्रमाणामास हैं, वे सब प्रमाण का प्रमाद होने से बनते हैं । जैसे--- 
प्रत्यक्ष का प्रमाद, परोक्ष का प्रमाद, स्मृति-प्रमाद, प्रत्यभिज्ञा-प्रमाद, तक- 
ममाद, अनुमान-प्रमाद, आगम-अमाद, व्याप्ति-प्रमाद, देतु-प्रमाद, लक्षण॒-प्रमाद | 
_ मानसिक भुकाव सम्बन्धी प्रमाद 
क्रम-विकास का सिद्धास्त गलत ही है यह नहीं, यथार्थ ही है, यह भी 
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नहीं | फिर भी मानसिक भुकाव के कारण कोई उसे सर्वंथा च्रुटिपूर्ण कहता है, 
कोई सोलह आना सही मानता है। 

ऊपर की कुछ पंक्तियां य॒न्न-रूप में हैं। इनसे हमारी दृष्टि विशाल 
बनती है। स्थादबादकी मर्यादा समझने में भी सहारा मिलता है। बस्तु का 
स्थूल रूप देख हम उसे सही-सही समक्न लें, यह बात नहीं | उसके लिए, बड़ी 
सावधानी बरतनी पड़ती है। ऊपर के सूत्र सावधानी के सूत्र हैं। वस्तु को 
समभते समय सावधानी में कमी रहे तो दृष्टि मिथ्या बन जाती है और आगे 
चल वह हिसा का रूप ले लेती है और यदि सावधानी बरती जाए--आस-पास 
के सब्र पहलुओं पर ठीक-ठीक दृष्टि डाली जाए तो वस्तु का असली रूप समक् 
में आ जाता है। 


३४१--६०० 
नयवाद 
सापैक्ष दृष्टि 
भगवान्‌ महावीर की अपेक्षा दृष्टियां 
समन्वय की दिशा 
धर्भ-समन्वय 
धर्म और समाज की मर्यादा और समन्वय 
समय की अनुमृति का तारतम्य और 

सामंजस्य 


विवेक और समन्वय-दृष्टि 
राजनीतिक वाद और अपैक्षा-दष्टि 
प्रवृत्ति और निवृत्ति 

श्रद्धा और तक 

समन्वय के दो स्तम्म 

नय या संद्रवाद 

स्वार्थ और परार्थ 
वचन-व्यवहार का वर्गीकरण 
नयवाद की पृष्ठ-भूसि 

सत्य का व्याख्याद्वार 

नय का उदेडशय 

नंय का स्वरूप 

नेगम 

संग्रह और व्यवहार 
व्यवहारनय 

ऋणजुसूत्र 

शब्दनय 

समभिरूढ़ 

एवंम्भूत 


विचार की आधार-मित्तिं 

दो परम्पराएँ 

पर्यायाथिक नय 

अर्थनय और गशब्दनय 

नय-विभमाग का आधार 

नय के विषय का अल्प-बहुत्तव 

नय की शब्द-योजना 

नय की त्रिमंगी या सप्त मभंगी 
ऐकान्तिक आग्रह या मिथ्यावाद 
एकान्तवाद : प्रत्यक्षज्ञान का विपरय॑य 


“जत्थि नएहि विदूर्ण, सुत्तं अत्योय जिणमए किचि | 
असज्जउ सोयारं, नए नय विसारओ बुआ ॥” 
आझाब० नि० गाथा ७६२ 


सापैक्ष-दृष्टि 

प्रत्येक वस्तु में अनेक विरोधी धर्म प्रतीत होते हैं। श्रपेज्ञा के बिना उनका 
विवेचन नहीं किया जा सकता। अखगरड़ द्रव्य को जानते समय उसकी 
समग्रता जान ली जाती है किन्तु इससे व्यवद्ार नहीं चल्लता | उपयोग अखण्ड 
ज्ञान का ही हो सकता है। अमुक समय में ऋमुक कार्य के लिए, अमुक वस्तु- 
धर्म का ही व्यवहार या उपयोग होता है, श्रखण्ड वस्तु का नहीं | हमारी 
सहज अपेक्षाए भी ऐसी ही होती हैं| विटामिन डी ( ४४(७7077॥70 ) की 
कमी वाला व्यक्ति सूय का आताप लेता है, वह बालसूर्य की किरणों का 
लेगा । शरीर-विजय की दृष्टि से सूय का ताप सहने वाला तरुणसूर्य की धूप 
में श्राताप लेगा। भिन्‍न-मिन्‍्न अपेक्षा के पीछे पदार्थ का मिन्‍न-मिन्‍न 
उपयोग होता है | प्रत्येक उपयोग के पीछे हमारी निश्चय अपेक्षा जुड़ी हुई 
होती है। यदि अपेक्षा न हो तो प्रत्येक वचन और व्यवहार आपस सें बिरोधी 
बन जाता है। 

एक काठ के दुकड़े का मूल्य एक रुपया होता है, उसीका उत्कीणुन 
( खुदाई ) के बाद दस रुपया मूल्य हो जाता है, यह क्‍यों १! काठ नहीं बदला 
फिर भी उसकी स्थिति बदल गई। उसके साथ साथ मूल्य की अपेन्षा बदल 
गई। काठ की अपेक्षा से उसका अरब भी बही एक रुपया मूल्य है किन्तु 
खुदाई की अपेक्षा मूल्य वह नहीं, नौ रुपये और बढ़ गए। एक और दस का 
मूल्य पिरोधी है पर अपेक्षा भेद समझने पर विरोध नहीं रहता | 

अपेत्ना हमारा बुद्धिगत धर्म है। बह मेद से पैदा होता है। भेद मुख्य- 
बृत्या चार होते ईं-- 

(१ ) वस्तु-मेद । 

(२) ज्षेत-मेद या आश्रय भेद | 
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( ३ ) काल-मेद | 

( ४ ) अवस्था भेद | 

तात्यय यह है--'सत्ता वहीं जहाँ अर्थ-क्रिया, अर्थ क्रिया वहीं जहाँ क्रम- 
अक्रम, क्रम-अक्रम वहीं जहाँ अनेकान्त होता है। एकान्तवादी व्यापक 
अलेकान्त को नहों मानते, तब व्याप्य क्रम-अक्रम नहीं, क्रम-अ्रक्रम के बिना 
क्रिया व कारक नहीं, क्रिया व कारक के बिना बन्‍न्ध आदि चारों ( बन्ध, 
बन्ध कारण, मोक्ष, भोच्ष कारण ) नहीं होते "| इसलिए समस्याओं से मुक्ति 
पाने के लिए अनेकान्तदृष्टि ही शरण है। काठ के टुकड़े के मूल्य पर जो 
हमने विचार किया, वह अवस्था-मेद से उत्पन्न अ्रपेज्षा है। यदि हम इस 
अवस्था-मेद से उत्पन्न होने वाली अपेक्षा की उपेक्षा कर दें तो भिन्‍न मूल्यों 
का समन्वय नहीं किया जा सकता | 

आम की ऋतु में रुपये के दो सेर आम मिलते हैं। ऋवु बीतने पर सेर 
आम का मूल्य दो रुपये हो जाते हैं। कोई भी व्यवहारी एक हो वस्तु के 
इन विभिन्‍न मूल्यों के लिए कगड़ा नहीं करता । उसकी सहज बुद्धि में काल- 
भेद की अपेक्षा समाई हुईं रहतों है 

काश्मीर में मबे का जो भाव होता है, वह राजस्थान में नहीं होता। 
काश्मीर का व्यक्ति राजस्थान में आकर यदि काश्मीर-सुलभ मुल्य में मेवा 
लेने का आग्रह करे तो वह बुद्धिमानी नहीं होती। वस्तु एक है, यह अन्वय 
को दृष्टि है किन्‍नु वस्तु की क्षेत्राभ्रित पर्याय एक नहीं है। जिसे आराम की 
आवश्यकता हैं तरह सीधा आम के पास ही पहुँचता है। उसकी अपेक्षा यही 
तो है कि आम के अतिरिक्त सब वस्तुओं के अभाव धर्म वाला और आम्र- 
परमाणु सदभावी आम उसे मिल्ने। इस सापेक्ष-ट्ृष्टि के बिना व्यावहारिक 
समाघान भी नहीं मिलता | 
भगवान्‌ महावीर की अपैक्षादष्टियां 

“से निच्चनिच्चेहि समिक्ख पण्गु*”--अ्रव्युच्छेद की दृष्टि से बस्त 
निद्य है, व्युच्छेद की दृष्टि से अनित्य | भगवान्‌ ने अविच्छेद और विच्छेद 
दोनों का समन्वय किया। फलस्वरूप ये निशंय निकलते हैं कि--- 

(१) वस्तु न नित्य, न अनित्य किन्तु नित्य-अनित्य का समन्त्नय है | 
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(२ ) वस्तु न मिन्‍न, न अभिन्‍न किन्तु भेद-असेद का समन्वय है। 

( ३ ) बस्घु न एक, न अनेक किन्तु एक-अनेक का समन्वय है| 

इम्हें बुद्धिगम्य बनाने के लिए उन्होंने अनेक वर्गीकृत अ्रपेक्षाएए प्रस्तुत 
की | वे कुछ इस प्रकार हैं :--- ह 


. (१ )द्रज्य | 

(२ ) क्षेत्र । 

( ३ )काल | 

(४ ) भाव-पर्याय या परिणमन | 

(५ ) भव | 

( ६ ) संस्थान ४ | 

(७ ) गुण । 

(८ ) प्रदेश-अवयव | 

(६ ) संख्या ) 

(१०) आओध | 

(११) विधान |*** 

काल और विशेष शुणकृत अविच्छिन्न नित्य काल और क्रमभावी धमकृत 
बविच्छिन्न अनित्य होता है। क्षेत्र और सामान्य गुणकृत अविच्छिन्न अभिन्‍न, 
क्षेत्र श्रोर विशेष गुणकृत विच्छिन्न भिन्‍न होता है। वस्तु और सामान्य 
गुणकृत अविच्छिन्न एक, वस्तु और विशेष गुणकृत विच्छिन्न अनेक 
होता है। 


बस्तु के विशेष शुण ( स्वतन्त्र सत्ता-स्थापक धर्म ) का कभी नाश नहीं 
होता, इसलिए वह नित्य और उसके क्रम-भावी धर्म बनते-बिगड़ते रहते हैं, 
इसलिए वह अनित्य है। “बह अ्रनन्त धर्मात्मक है, इसलिए उसका एक ही 
क्षण में एक स्वभाव से उत्पाद होता है, दूसरे स्वभाव से विनाश और तीसरे 
स्वभाव से स्थिति *।” वस्तु में इन विरोधी धर्मों का सहज सामशस्‍्य है। 
ये अपेक्षा दृष्टियाँ वस्तु के बिशोेधी धर्मों को मिटाने के लिए नहीं हैं। थे उस 
विरोध को मिटाती हैं, जो -तकंबाद से उद्भूत होता है. द 
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समन्वय की दिशा 

अपैज्ञाबाद समन्वय की ओर गति है। इसके आधार पर परस्पर विरोधी 
मालूम पड़ने वाले बिचार सरलतापूर्षक सुलकाए जा सकते हैं। मध्ययुगीन 
दर्शन-प्ररोताओं की गति इस ओर कम रही | यह दुःख का विषय है। जेन 
दाशेनिक नयवाद के ऋणी होते हुए भी अ्रपेज्ञा का खुलकर उपयोग नहीं कर 
सके, यह अत्यन्त खेद की बात है। यदि ऐसा हुआ होता तो सत्य का मागे 
इतना कंटीला नहीं होता। 

समन्वय की दिशा बताने वाले आचार्य नहीं हुए, ऐसा भी नहीं। अनेक 
आचाये हुए हैं, जिन्होंने दाशंनिक विवादों को मिटाने के लिए प्रचुर श्रम 
किया | इनमें हरिभद्र आदि अग्रस्थानीय हैं | 

आचाय हरिभद्र ने कतृ त्वाद का समन्बय करते हुए लिखा है--“आत्मा 
में परम ऐश्वय, अनन्त शक्ति होती है, इसलिए वह ईश्वर है और वह कर्त्ता 
है। इस प्रकार कल त्ववाद अपने आप व्यवस्थित हो जाता है" |” 

जैन ईश्वर को कर्ता नहीं मानता, नेयायिक आदि मानते हैं। अनाकार 
ईश्वर का प्रश्न है, यहाँ तक दोनों में कोई मतभेद नहीं । नेयायिक ईश्वर के 
साकार रूप में कत त्व बतलाते हैं और जेन मनुष्य में ईश्वर बनने की क्षमता 
बतलाते हैं। नैयायिकों के मतानुसार ईश्वर का साकार अवतार कर्ता और 
जैन-दृष्टि में ऐश्वरय शक्ति सम्पन्न मनुष्य कर्त्ता, इस बिन्दु पर सत्य अश्रभिन्‍न हो 
जाता है, केवल विचार-पद्धति का भेद रहता है | 

परिणाम, फल या निष्कर्ष हमारे सामने होते हैं, उनमें विशेष विचार-मेद 
नहीं होता । अधिकांश मतभेद निमित्त, हेतु या परिणाम सिद्धि की प्रक्रिया में 
होते हैं। उदाहरण के लिए एक तथ्य ले लीजिए---ईश्वर कत्‌ त्ववादी संसार 
की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय मानते हैं। जेन, बौद्ध आदि ऐसा नहीं मानते | 
दोनों विचारधाराओं के अनुसार जगत्‌ अनादि-अनन्त है। जेन-दृष्टि के 
अनुसार असत्‌ से सत्‌ और बौद्ध-दष्टि के अनुसार सत्-प्रबाह के बिना सत्‌ 
उत्पन्न नहीं होता | यह स्थिति है। इसमें सब॑ एक हैं | जन्म और मृत्यु, 
उत्पाद और नाश बराबर चल रहे हैं, इन्हें कोई अस्वीकार नहीं कर सकता | 
अब भेद रहा सिफ इनकी निममित्त प्रक्रिया में। सष्टिबादियों के सप्टि, 


जैन दर्हाम के मौलिक तत्त्व [ ३४७ 
पालन और संहार के निमिस हैं--ब्रह्मा, विधपु और महेश । जैन पदस्थ मात्र 
में उत्पाद, व्यय और ध्रौच्य मानते हैं । परदार्थमात्र की स्थिति सह्वनिर्मित्त से 
ही होती है। उत्पाद और व्यय स्वनिमित्त से होते ही हैं ओर परनिमित्ध से 
भी होते हैं। बौद्ध उत्पाद और नाश मानते हैं। स्थिति सीध शब्दों में नहों 
मानते किन्तु सन्‍्तति प्रवाह के रूप में स्थिति भी उन्हें स्वीकार करनी पढ़ती है | 


जगत्‌ का सूह्रम या स्थल रूप में उत्पाद, नाश और औष्य चल रहा है, 
इसमें कोई मतभेद नहीं | जेन-दृष्टि के अनुसार सत्‌ पदार्थ त्रिरूप हैं“ और 
वैदिक दृष्टि के अनुसार ईश्वर तजिरूप है * | मतभेद सिर्फ इसकी प्रक्रिया में 
है। निमित्त के विचार-भेद से इस प्रक्रिया को नेयायिक 'सृष्टियाद,' जैम 
'परिणामि-नित्यवाद! और बौद्ध भ्रत्तीत्य-समुत्पाद बाद' कहते हैं। यह कारण- 
भेद प्रतीक परक है, सत्यपरक नहीं | प्रतीक के नाम और कल्पनाएं भिन्‍न हैं 
किन्तु तथ्य की स्वीकारोक्ति मिन्‍न नहीं है। इस प्रकार अनेक दाशंनिक 
तथ्य हैं, जिम पर विचार किया जाए तो उनके केन्द्र-बिन्दु ए्रथक्‌-एथक नहीं 
जान पड़ते ! * 


भोगोलिक क्षेत्र में चलिए, प्राच्य भारतीय ज्योतिष के अनुसार प्रथ्वी को 
स्थिर और सूर्य को चर माना जाता है। सूय-सिद्धान्त के अनुसार सूर्थ स्थिर 
है और प्रथ्वी चर | कोपरनिकस प्रथ्वी को स्थिर और सू्थ को चर 
मानता था | 


वर्तमान विज्ञान के अनुसार सूर्य को स्थिर और प्रथ्वी को चर माना जाता 
है। आइन्स्टीन के अपेक्षावाद के अनुसार प्रथ्वी चर है, सूर्य स्थिर या अर्थ 
चर है और प्रथ्वी स्थिर, यह निश्चयपूर्वक नहीं कहा जा सकता | ज्यचहार में 
जो सूर्य को स्थिर और प्रथ्वी को चर माना जाता है, बह उनकी इृष्टि में 
गणित की सुविधा है, इसलिए वे कहते हैं--यह हमारा निश्चयवाद नहीं 
किन्तु सुविधाबाद है | भ्रदण आदि निष्कर्ष दोनों गणित-पद्धतियों से समान 
निकलते हैं, इसलिए वस्तु स्थिति का निश्चय इन्द्रियशान से सम्भव नहीं 
बनता | किन्तु भावी झत्यक्त परिणाम को ध्यक्त करने की प्रद्धति की अपेक्षा से 
किसी को भी असत्य नहीं माना जा सकता | 
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धर्म समन्वय 

धर्म-दर्शन के ज्षेत्र में समन्वय की और संकेत करते हुए एक आचाय ने 
लिखा है--“समाज व्यवहार या दैनिक व्यवहार की अपेक्षा वैदिक धर्म, 
अहिंसा या मोज्षार्थ आचरण की शअ्रपेक्षा जैन धमम, श्रुति-माधुयं या करुणा की 
अपेक्षा बौद्ध प्म और उपासना-पद्धति या योग की अपेक्षा 
शेष धर्म श्रेष्ठ है *९ |” यह सही बात है। कोई भी तत्त्व सब अथों 
में परिपूर्ण नहीं होता । पदार्थ की पूर्णता अपनी मर्यादा में ही होती है और 
उस मर्याद्वा की श्रपेत्षा से ही वस्तु को पूर्ण माना जाता है। निरपेज्ष पूणता 
हमारी कल्पना की वस्तु है, वस्तुस्थिति नहीं। आत्मा चरम विकास पा लेने 
के बाद भी अपने रूप में पूर्ण होती है। किन्तु अचतन पदार्थ की अपेक्षा 
उसकी पूर्णता नहीं होती | अचेतन रूप में बह पूर्ण तब बने, जबकि वह सब 
भाव में अचेतन बन जाए--ऐसा होता नहीं, इसलिए अ्रचेतन की सत्ता की 
अधिकारी कैसे बने | अचेतन अपनी परिधि में पूर्ण है। अपनी परिधि में 
अन्तिम विकास हो जाए, उसी का नाम पूर्णंता है। जैन धर्म जो मोक्ष-पुरुषायं 
है, मोक्ष की दिशा बताए, इसी में उसकी पू्णता है और इसी अपेक्षा से बह 
उपादेय है। संसार चलाने की अपेक्षा से जेन धर्म की स्थित्ति ग्राह्म नहीं बनती। 
तात्पय यह है कि संसार में जितना मोक्ष है, उसकी जैन धर्म को अपेक्षा है 
किन्तु जो कोरा संसार है, उसकी अपेक्षा से जन धर्म का अस्तित्व नहीं बनता । 


समाज की अपेक्षा सिर्फ मोक्ष ही नहीं, इसलिए उसे अनेक धर्मा की परिकल्पना 
आवश्यक हुईं | 


धर्म और समाज की मर्यादा और समन्वय 

आत्मा अकेली है। अकेली आती है और अफेली जाती है। अपने किये 
का श्रकेली ही फल भोगती है। यह मोक्ष धम की अपेक्षा है। समाज की अपेत्ता 
इससे भिन्‍न है | उसका आ्राधार है सहयोग | उसकी अपेक्षा है, सब कुछ सहयोग 
से बने | सामान्यतः ऐसा प्रतीत होता है कि एक व्यक्ति दोनों विचार लिए. चल 
नहीं सकता किन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है| जो व्यक्ति मोज्ष-घमं की अपेत्ता 
आत्मा का अकेलापन और समाज की अपेक्षा उसका साभुदा यिक रूप समझकर चले 
तो कोई विरोध नहीं आता | इसी अपेक्षा-हष्ठि से श्राचायं मिक्ु ने बताय-+ 
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“संसार और मोच्ष का मार्ग प्रथक-पृथक्‌ है।” मोक्ष-दर्शन की अपेक्षा व्यक्ति 
का अकेलापन सत्य है और समाज-दर्शन की अपेक्षा उसका सामुदायिक रूप | 
सामुदायिकता और आत्म-साधना एक व्यक्ति में होती है किन्तु उनके उपादान 
और निमित्त एक नहीं होते | वे भिन्‍नहैतुक होती हैं, इसलिए उनकी शअपेक्षाएं 
भी मिन्‍न होती हैं। अ्रपेक्षाएं भिन्‍न होती हैं, इसलिए उनमें अबविरोध 
होता है। आत्मा के अकेलेपन का दृष्टिकोण समाज विरोधी है और आत्मा 
के सामृहिक कर्म या फल भोग का दृष्टिकोण धर्म-विरोधी । किन्तु वास्तव में 
दोनों में कोई विरोधी नहीं। अपनी स्व॒रूप-मर्यादा में कोई विरोध होता नहीं | 
दूसरे के संयोग से जो विरोध की प्रतीति बनती है, वह अपेक्षा भेद से मिट 
जाती है। किसी भी वस्तु में विरोध तब लगने लगता है, जब हम अपेक्षा को 
मुलाकर दो वस्तुओं को एक ही दृष्टि से समझने की चेष्टा करते हैं । 
समय की अनुभूति का तारतम्य और सामव्जस्य 

प्रिय बस्तु के सम्पर्क में वर्ष दिन जैसा और अ्रप्रिय वस्तु के साहचर्य में 
दिन वर्ष जेसा लगता है, यह अनुभूति-सापेक्ष है। सुख-दुःख का समान समय 
काल-स्वरूप की अपेक्षा समान बीतता है किन्तु अनुभूति की अपेक्षा उसमें 
तारतम्य होता है। अनुभूति के तारतम्य का हेतु है--सुख और दुःख का 
संयोग । इस अपेक्षा से समान काल का तारतम्य सत्य है। कालगति की 
अपेक्षा तुल्यकाल तुल्यअवधि में ही पूरा होता है--यह सत्य है। 

उपनिषद्‌ में ब्रम्म को अग़ु से अरु और महत्‌ से महत्‌ कहा गया है | 
वह सत्‌ भी है और असत्‌ भी | उससे न कोई पर है और न कोई अपर, न 
कोई छोटा है और न कोई बड़ा ११| 


अपेक्षा के बिना महाकबि कालिदास की निम्न प्रकारोक्ति संत्य नहीं 
बनती--“प्रिया के पास रहते हुए दिन अग़ु से अछ़ु लगता है और उसके 
वियोग से बड़े से भी बड़ा * |” 

प्रसिद्ध गशितश आइन्स्टीन की पत्ी ने उनसे पूछा--अपेक्षावाद क्या है? 
आइन्स्टीन ने उत्तर में कह--'सुन्दर लड़की फे साथ वासचीत करने वाके 
व्यक्ति को. एक, घणए्टा एक- मिनट के बराबर लगता है और वही गे रद्रॉव के 
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के पास बेठता है तब उसे एक मिनट भी एक घण्टा जितना लम्बा लगता है+-- 
यह है अपेक्ताबाद १ *।*' 
विवेक और समन्वय-दृष्टि 

अ्रमुक कर्तव्य है या अकतंब्य ! अच्छा है या बुरा १ उपयोगी है या 
अनुपयोगी ? ये प्रश्न हैं। इनका विवेक अपेक्षा-टष्टि के बिना हो नहीं सकता | 
अमुक देश, काल ओर वस्तु की अपेक्षा जो कतेव्य होता है; वही भिन्‍न देश, 
काल ओर वस्तु की अपेक्षा अकतंब्य बन जाता है। निग्पेक्षु दृष्टि से कोई 
पदार्थ अच्छा-बुरा, उपयोगी-अनुपयोगी नहीं बनता। किसी एक अपेक्षा से 
ही हम किसी पदार्थ को उपयोगी या अनुपयोगी कह सकते हैं। यदि हमारी 
दृष्टि में कोई विशेष अपेक्षा न हो तो हम किसी वस्तु के लिए कुछ विशेष 
बात नहीं कह सकते | 

धनसंग्रह की अपेन्षा से वस्तुओं को दुलेंभ करना अच्छा है किन्तु नेतिकता 
की दृष्टि से अच्छा नहीं है। सर्निपात में दूध मिश्री पीना बुरा है किन्तु स्वस्थ 
दशा में वह बुरा नहीं होता। शीतकाल में गर्म कोट उपयोगी होता है, 
बह गर्मी में नहीं होता | गमीं में ठंडाई उपयोगी होती है, बह सर्दी में नहीं 
होती | शान्तिकाल में एक राष्ट्र का दूसरे राष्ट्र के प्रति जो कर्तेब्य होता है, 
बह युद्धकाल में नहीं होता। समाज की अपेक्षा से विवाह कतंव्य है किन्तु 
आत्म-साधना की अपेक्षा वह कतंव्य नहीं होता। कोई काये, एक देश, एक 
काल, एक स्थिति में एक अपेक्षा से कतंव्य और अ्रकर्तव्य नहीं बनता बेसे ही 
एक काय सब दृष्टियों से कतंव्य या अकर्तव्य बने, ऐसा भी नहीं होता । 
कार्य का कतंव्य और श्रकर्तब्य भाव मिन्‍न-मिन्‍न श्रपेत्षाओं से परखा जाए, 
तभी उसमें सामश्जस्य असकता है | 

एक गहस्थ के लिए. कठिनाई के समय मित्षा जीवन-निर्वाह की दृष्टि से 
उपयोगी हो सकती है किन्तु बेसा करना अच्छा नहीं | योग-विद्या का अभ्यास 
मानसिक स्थिरता की दृष्टि से अच्छा है किन्तु जीबिका कमाने के लिए 
उपयोगी नहीं है | 

भक्ष्य और अमच्य, खाद्य और अखाद, भ्राह्म और अभग्राह्म का विवेक भी 
सामेज्ष होता है। आयुर्वेदशास्त्र में ऋतु-अदेश के अनुसार पथ्य और ऋपभध्य 
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का विशेद विवेचन और अनुपान के द्वारा प्रकृति-परिवर्तन का जों महानें 
सिद्धान्त मिलता है, वह भी काल ओर बस्तुयोग की अपेक्षा का अभारी है| 
राजनीतिकवाद और अपैक्षादष्टि 

राजनीति केक्षेत्र में अनेक बाद चलते हें। एकतन्त्र पद्धति ह॒ृद शासन 
की अप्रेज्ञा निर्दोष है, वह शासक की स्वेच्छाचारिता की अपेक्षा निर्दोष नहीं 
मानी जा सकती | 

जनसन्त्र म॑ स्वेच्छायारिता का प्रतिकार है, परन्तु वहाँ हृढ़ शासन का 
अभाष होता है, इस अपेक्षा से वह श्रुटिपूर्ण माना जाता है ! 

साम्यवाद जीबन यापन की पद्धति को सुगम बनाता है, यह उसका उज्ज्वल 
पत्त है तो दूसरी ओर ब्यक्ति यन्त्र बनकर चलता है, वाणी और विचार 
स्वातन्त्य की अपेक्षा से वह रुचिगम्य नहीं बनता | 

राष्ट्रहित की अ्रपेज्षा से जहाँ राष्ट्रीयता श्रच्छी मानी जाती है किन्तु दूसरे 
राष्ट्रों के प्रति घुणा या न्यूनता उत्पन्न करने की अपेक्षा से बह अच्छी नहीं 
होती | यही बात जाति, समाज और व्यक्तित्व के लिए है। 

पुण्य-पाप, धर्म-अधर्म, सदाचार-असदाचार, अहिसा-हिंसा, न्‍्याय-अन्याय 
यह सब सापेक्ष होते हैं। एक की शअ्रपेक्षा जो पुण्य या धर्म होता है, वही 
दूसरे की अपेक्षा पाप या अधम बन जाता है। पूँजीवादी-अर्थ व्यवस्था की अपेक्षा 
भिखारी को दान देना पुण्य या धर्म माना जाता है किन्तु साम्यवादी-अर्थ- 
व्यवस्था की दृष्टि से भिखारी को देना पुण्य या धर्म नहीं माना जाता | लोक- 
व्यवस्था की दृष्टि से विबराह सदाचार माना जाता है किन्तु आत्म-साधना की 
अपेक्षा वह सदाचार नहीं है। उसकी दृष्टि में सदाचार है--यूण्ण ब्रह्मचर्य | 
वूसरे शब्दों में यूं कह सकते हैं, समाज व्यवस्था की दृष्टि से सहवास के उपयोगी 
सभी व्यावहारिक नियम पुण्य, धर्म या सदाचार माने जाते हैं किन्तु मोक्ष- 
साधना की दृष्टि से ऐसा नहीं है। उसकी अपेक्षा में धर्म, सदाचार या पुण्य 
कार्य वहीं है, जो अहिसात्मक है। 

समाज की दृष्टि से व्यापार, खेती, शिल्पकारी आदि अलह्य हिंसा या 
झअनियाये हिंसा को अ्रहिंसा माना जाता है किन्तु आत्म-घर्म की दृष्टि से यह 
सहिंसा नहीं है १४ | दष्ड-सिघान की अपेक्षा से अपराधी को अपराध के अज्ञ- 
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रूप दण्ड देना न्याय माना जाता है किन्तु अध्यात्म की अपेक्षासे वह न्याय 
नहीं है। बह दूसरे व्यक्ति को दण्ड देने के अधिकार को स्वीकार नहीं करता | 
पापी ही अपने अन्तःकरण से पाप का प्रायश्चित कर सकता है | 


प्रवृत्ति और निवृत्ति 


प्रवृत्ति और निवृत्ति-- ये दोनों आात्माश्रित धमम हैं। परापेक्ष प्रवृत्ति और 
निदृत्ति वेभाविक होती हैं और सापेक्ष प्रवृत्ति और निवृत्ति स्वाभाविक | आत्मा 
की करण--वीयय या शरीर--योग सहकृत जितनी प्रवृत्ति होती है, बह वेभा- 
विक होती है । एक क्रियाकाल में दूसरी क्रिया की निवृसि होती है, यह 
स्वाभाविक निषृत्ति नहीं है। स्वाभाविक निषृत्ति है आत्मा की विभाव से 
मुक्ति-संयम । सहज प्रक्षत्ति है आत्मा की पुदूगल-निरपेक्ष क्रिया ( चित्‌ और 
आनन्द का सहज उपयोग )। 

शुद्ध आत्मा में प्रवृत्ति और निवृत्ति दोनों सहज होती हैं। पदार्थ के जो 
सहज धरम हैं उनमें अ्च्छाई-बुराई, हेय-उपादेय का प्रश्न ही नहों बनता। यह 
प्रश्न परपदाथ से प्रभावित धर्मों के लिए होता है। बद्ध आत्मा की प्रवृत्ति पर- 
पदार्थ से प्रभावित भी होती है, तब प्रश्न होता है “प्रद्ग॒त्ति कैसी है“--श्रच्छी 
है या बुरी ! हेय है या उपादेय ? निषृत्ति केसी है--अप्रश्न॒त्तिर्प या विग्ति- 
रूप ! अपेक्षादृष्टि के विना इनका समाधान नहीं मिलता | 

सहज प्रवृत्ति श्र सहज निदृत्ति न हैय है ओर न उपादेय | वह आत्मा 
का स्वरूप है| स्वरूप न छूटता है और न बाहर से आता है। इसलिए वह 
हेय और उपादेय केसे बने ! बेभाविक प्रवृत्ति दो प्रकार की होती है संयम- 
प्रेरित और असंयम-प्रेरित | संयम-प्ररित प्रवृत्ति आत्मा को संयम की ओर 
अग्रसर करती है, इसलिए वह साधन की अपेक्षा उपादेव बनती है, वह भी 
सर्वाश में मोक्ष दृष्टि की अपेक्षा | लोक-दृष्टि सर्वाश में उसे समर्थन न भी दे | 

असंयम प्रेरित प्रवृत्ति आत्मा को बन्धन की ओर ले जाती है, इसलिए मीक्ष 
की अपेक्षा वह उपादेय नहीं है | लोक-हृष्टि को इसकी उपादेयता स्वीकार्य है। 
संयम-प्रेरित प्रवृत्ति शुद्धि का पक्ष है, इसलिए उसे लोक-हृष्टि का बहुलांश में 
समर्थन मिलता है किन्तु असंयम-प्रेरित प्रवृत्ति मोक्ष-सिद्धि का पक्ष नहीँ है, 
इसलिए उसे मोक्ष-दृष्टि का एकांश में मी समर्थन नहीं मिलता | 
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संयम प्रेरित प्रवृत्ति बेमाविक इसलिए है क्रि वह शरीर, वाणी और मन, 
जो आत्मा के स्व॒माव नहीं, विभाष हैं, के सहारे होती है। साधक-दशा समाप्त 
होते ही यह स्थिति समाप्त हो जाती है, था यूं कहिए शरीर, वाणी और मम 
के सहारे होने वाली संयम प्रेरित प्रदुत्ति मिटते ही साध्य मिल जाता है | यह 
अपृर्ण से पूर्ण की श्र गति है। पूणंता के तज्षेत्र में इनका कार्य समास हो 
जाता है। असंयम का अथथ है--राग, द्वेघष ओर मोह की परिणति | जहाँ राग, 
हेंप और मोह की परिण॒ति नदीं, बहाँ संयम होता है। निषृत्ति का अर्थ सिर्फ 
“मिप्रेध/ या नहीं करना ही नहों है। 'नहीं करना--यह प्रवृत्ति की निवृत्ति है किन्तु 
प्रबृत्ति करने की जो आन्‍्तरिक दृत्ति ( अविरति ) है, उसकी निषृत्ति नहीं है | 
क्रिया के दो पक्ष होते हैं->अविरति और प्रवृति *५| अंधिशति उसका अन्‍न्तरंग 
पक्ष है, जिसे शास्त्रीय परिभाषा में श्रत्याग या असंयम कहा जाता है| 
प्रवुत्ति उसका बाहरी या स्थृल रूप है। यह योगात्मक क्रिया यानि शरीर, 
भाषा और मन के द्वारा होने वाली प्रवृत्ति है। जो प्रव्बशि अबिरति-प्रेरित 
होती है ( जहाँ अविरति ओर प्रवृत्ति दोनों संयुक्त होती हैं ) वहाँ निबृत्ति का 
प्रश्न ही नहीं उठता ओर जहाँ अविरति होती है, प्रवृत्ति नहीं होती वहाँ 
प्रवृत्ति की अपेक्षा ( मानसिक, वाचिक, कायिक कर्म की अपेक्षा ) निवृत्ति होती 
है। और जहाँ अविरति नहीं होती केबल प्रवृत्ति होती है, वहाँ अबिरति की 
अपेक्षा निवृत्ति और मन, भाषा और शरीर की अपेक्षा प्रवृत्ति होती है। अपूर्ण 
दशा में पूण निदृत्ति होती नहीं | अविरति-निषृत्तिपूर्वक जो प्रबृत्ति होती है, 
वहाँ निदृत्ति संयम है । अविरति के भाव में स्थूल प्रवृत्ति की निबृत्ति होती 
है, बहाँ प्रवृत्ति नहीं होती, उससे असंयम को पोषण नहीं मिलता किन्तु मूलतः 
असंयम का अ्रभाव नहीं, इसलिए बह ( निवृत्ति ) संयम नहीं बनती ! 
श्रद्धा और तर्क 

अति भ्रद्धावाद ओर अ्रति तकवाद---थे दोनों मिथ्या हैं | प्रत्येक तत्त्व की 
यथाथंता अपने-अपने ज्षेत्र में होती है। इनकी भी अपनी-अपनी मर्यादाए हैं। 

भाव दो प्रकार के हैं :-- 

( १) हेतु गम्य | 

(२ ) अह्ेतु गम्य* | 


३१६६ ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


द्वेतुगम्य तक॑ का विषय है और अहैतुगम्य श्रद्धा का। तक का क्षेत्र सीमित 
है। इन्द्रिय प्रत्यत्ष जो है, वही चरम या पूर्ण सद्य है, यह बात सत्यान्वेषक 
नहीं मानता | एक व्यक्ति को अ्रपने जीवन में जो स्वयं ज्ञात होता है, वह 
उतना ही नहीं जानता, उससे अतिरिक्त भी जानता है। अतीन्द्रिय अर्थ तक 
का विषय नहीं बनता | यदि तक के द्वारा अतीन्द्रिय पदाथ जाने जा सकते 
तो आज तक उनका निश्चय हो गया होता "९ । तक के लिए जो अगम्य 
था, वह आज विज्ञान के प्रयोगों द्वारा गम्य बन गया | फिर भी सत्र कुछ 
गम्य हो गया, यह नहीं कहा जा सकता | एक समस्या का समाधान होता 
है तो उसके साथ-साथ अनेक नई समस्याएं जन्म ले लेती हैं। आज से सो वर्ष 
पूवे वेशानिकों के सामने शक्ति के खोतों को पाने की समस्या थी। उसका 
समाधान हो गया | नई समस्या यह है कि उनका मितव्यय केसे किया जाए ! 
यही बात अगमभ्य की है| अगम्य जितने झंशों में गम्प बनता है, उससे कहाँ 
अधिक अगम्य आगे झा खड़ा होता है। 

इन्द्रिय और मन से परे भी ज्ञान है, यह शुद्ध तक के आधार पर नहीं 
समकता जा सकता किन्तु जब आँखें मूँदकर या आँखों पर सने आटे की मोटी 
पट्टी या लोह की घनी चदर लगा पुस्तकें पढ़ी जाती हैं, तब तकवाद उठिद्ठुर 
जाता है | इसी लिए अध्यात्मयोगी आचाय हरिभद्र कहते हैं--शुष्क तक 
का आग्रह मिथ्या अभिमान लाता है, इसलिए मुमुन्न॒ वैसा आग्रह न रखे**।॥” 

शुष्क तक वह है जो अपनी सीमा से बाहर चले, अतीन्द्रिय शान का 
सहारा लिए बिना अतीन्द्रिय पदार्थ का निराक२ण करे | 


तक के बिना कोरी भ्रद्धा अन्ध विश्वास उत्पन्न करती है| श्रद्धा की भी 
सीमा है | बीतराग की बाणी ही श्रद्धा का ज्ेज है। वीतरागता स्वयं एक 
समस्या है। रागदद्वेष-हीन मनोबृत्ति में आग्रह-हीनता होगी। आ्राग्रह-हीन 
व्यक्ति मिथ्यामिमान या मिथ्या प्रकाशन नहीं करता, इसलिए श्रद्धा का केन्द्र 
बिन्दु बीतरागता ही है। आग्रह-हीनता होने पर भी अज्ञान हो सकता है। 
अशान से सत्य का प्रकाश नहीं मिल सकता | सत्य का प्रकाश तर मिले, जब 
आग्रह न हो और ज्ञान हो | श्रद्धा का तक पर और तक का श्रद्धा पर .निय्र- 
'मन रहता है, तब दोनों मिथ्यावाद से बच जाते हैं, 
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भ्रद्धा और तक परस्पर सापैज्ञ हैं, यही नय रहस्य है। इस अकार पदार्थ 
का प्रत्येक पहलू अपेक्षापू्वंक समझता जाए, तो हुराग्रह की गति सहज शिधिल 
हो जाती है | 
समन्वय के दो स्तम्भ 
समन्वय केवल वास्तविक दृष्टि से ही नहीं किया जाता | निश्चय ओर 
व्यवहार दोनों उसके स्तम्भ बनते हैं । व्यवह।र बस्तु शरोरगत सत्य होता है 
अर निश्चय वस्तु आत्मगत सत्य | ये दोनों मिलकर सत्य को पूर्ण बनाते हैं। 
निश्चय नय बस्तु-स्थिति जानने के लिए है। व्यब॒हार नय वस्तु के स्थल रूप में 
होने बाली आग्रह-बुद्धि को मिटदाता है। वस्तु के स्थुलरूप, जो इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
होता है, को ही अन्तिम सत्य मानकर न चलें, यही समन्वय की दृष्टि है। 
पदार्थ एक रूप में पूर्ण नहीं होता | बह स्वरूप से सत्तात्मक पररूप से असत्ता- 
त्मक होकर पूर्ण होता है। केवल सत्तात्मक या केवल असत्तात्मक रूप में कोई 
पदार्थ पूर्ण नहीं होता । सर्वसत्तात्मक या स्व-अ्र-सत्तात्मक जैसा कोई पदार्थ है 
ही नहीं | पदार्थ की यह स्थिति है, तब नय निरपैक्ष बनकर उसका प्रतिपादन 
केसे कर सकते हैं १ इसका अर्थ यह नहीं होता कि नय हमें पूर्ण सत्य तक ले 
नहीं जाते। वे ले जाते अवश्य हैं किन्तु सब मिलकर एक नय पूर्ण सत्य का 
एक अंश होता है। वह अन्य नय सापेक्ष रहकर सत्यांश का प्रतिपादक 
बनता है। 
नय या सह्ुदाद 
१--एक धर्म का सापेक्ष प्रतिपादन करने बाला नय वाक्य--सदृवाद | 
२--एक धर्म का निरपेक्ष प्रतिपादन करने वाला वाक्य--हुनंय । 
अनुयोग द्वार में च्ञार प्रमाण बतलाए हैं -- 
(१) द्रब्य-प्रमाण | 
(२) क्षेन्र-प्रमाणु | 
* (३) काल-प्रमाण | 
(४) भाव-प्रमाण | 
भात्र प्रमाण के तीन भेद होते हैं :-- 
(१) गुण-प्रमाण | ह 
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(२) नय-प्रमाण | 

(३) संख्या-प्रमाण | 

एक धर्म का शान ओर एक धर्म का वाचक शब्द,--ये दोनों नय 
कहलाते हैं *९। ज्ञानात्मक नय को नया! और बचनात्मक नय को 'नय- 
वाक्य! या सदवाद! कहा जाता है। 


नय-शान विश्लेषणात्मक होता है, इसलिए यह मानसिक ही द्वोता है, 
एन्द्रियिक नहीं होता | नय से अनन्त धर्ंक वस्तु के एक धर्म का बोध होता है। 
इससे जो बोध होता है, वह यथार्थ होता है, इसलिए यह प्रमाण है किन्तु 
इससे अखणड वस्तु नहों जानी जाती। इसलिए यह पूर्ण प्रमाण नहीं बनता । 
यह एक समस्या बन जाती है। दार्शनिक आचार्यो ने इसे यूं सुलकाया कि 
खअखण्ड वस्तु के निश्चय की अश्रपेक्षा नय प्रमाण नहीं है| वह बस्तु-खण्ड को 
यथाथ रूप से ग्रहण करता है, इसलिए, अप्रमाण भी नहीं है अप्रमाण तो है ही 
नहीं पूर्णता की अ्रपेज्ञा प्रमाण भी नहीं है, इसलिए, इसे प्रमाणांश कहना 
चाहिए | | 

अग्वण्डवस्तुमआही यथार्थ ज्ञान प्रमाण होता है, इस स्थिति म॑ बस्तु को 
खण्डशः जानने वाला विचार 'नय | प्रमाण का चिन्ह है--स्थात्‌' नय का 
चिह्न है--सत्‌' | प्रमाण॒वाक्य को स्याद्वाद कहा जाता है और नय वाक्य को 
सदूबाद | वास्तविक दृष्टि से प्रमाण स्वार्थ द्वोता है और नय स्वार्थ और 
परार्थ दोनों। एक साथ अ्रनेक धर्म कहे नहों जा सकते, इसलिए प्रमाण का 
बक्य नहीं बनता | वाक्य बने बिना परार्थ कैसे बने ! प्रमाणवाकय जो पराथ 
बनता है, उसके दो कारण हैं :-- 

( १ ) अमेदबृ त्ति-्प्राधान्य | 

(२ ) अभेदोपचार | 

द्रब्यार्थिक नय के अनुसार पर्मों मं अमभेद होता है और पर्यायाथिक की 
टृष्टि से' उनमें भेद द्ोने पर भी अभेदोपचार किया जाता है *"| इन दो 
निमित्तों से बस्तु के अनन्त धर्मों को अमिन्न मानकर एक गुण की मुख्यता से 
अत्धएड बस्दु का प्रतिपादन विषज्ञित हो, तब प्रमाणवाकक्‍्य बनता है |. यह 
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सकलादेश है, इसलिए इसम॑ बस्तु को विभक्त करने वाले अन्य गुणों की 
विबज्ञा नहीं होती । क्‍ 

वस्तु प्रतिपादन के दी प्रकार हं--क्रम और यौगपद । इनके सिबाय 
तीसरा मार्ग नहों। इनका आधार है--भेद और अमेद की विवक्षा। 
यौगपश्च-पद्धति प्रमाणवाक्य है| भेद की विवज्ञा में एक शब्द एक काल में एक 
धर्म का ही प्रतिपादन कर सकता है| यह अनुपचरित पद्धति है। यह क्रम 
की मर्यादा में परिवर्तन नहीं ला सकती, इसलिए. इसे विकलादेश कहा 
जाता है | 


बिकलादेश का अर्थ है--निरंश वस्तु में गुण-मेद से अंश की कल्पना 
करना | अखणड वस्तु में काल आदि की दृष्टि से विभिन्‍न अंशों की कल्पना 
करना शअ्रस्वाभाविक नहीं है। 

बस्तु विश्लेषण की प्रक्रिया का आधार यही बनता है। विश्लेषण की 
अनेक दृष्टियां हैँ--- 


( १ ) व्यवहार-दृष्टि । 

( २ ) निश्चय -दृष्टि | 

(३ ) रासायनिक दृष्टि | 

( ४ ) भौतिक विज्ञान-दृष्टि | 

(५ ) शब्द-दृष्टि | 

(६ ) अर्थ-दृष्टि | - अआदि-आंदि | 

व्यवहार दृष्टि में चौंटी का शरीर त्वक, रस, रक्त जेसे पदार्थों से बना 
होता है, रासायनिक विश्तेषष इन पदार्थों के भीतर सत्त्वमूल 
( 2//0009!%४४ ) कई प्रकार के अम्ल और ज्ञार, जल, नमक आदि 
बताता है। शुद्ध रासायनिक दृष्टि के अनुसार चींटी का शरोर आइजन 
( 02076 ) नाइट्रोजन ( २।7००४७॥ ), आक्सीजन ( 05४2०॥ , 
गन्धक ( 50[0067 ) फासफोरस ( 7?॥089|0ध5 ) और काबंन 
( (१७!90४ ) के परमाणुओं का समूह है। भौतिक विश्ञानी उसे पहले तो धन 
आर ऋण विद तूकशशों का पुज्ज और फिर शुद्ध बायु तत्व का भेद बताता है। 
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निश्चय-दृष्टि में वह पाँच बण, दो गनन्‍्ध, पांच रस और आठ स्पर्श शुक्त 
आओदारिक बगंणा के पुदूगलों का समुदाय है| 

एक ही वस्तु के ये जितने विश्लेषण हैं, उतने ही उनके हैतु हँ--अ्रपेज्षाएं 
हैं। इन्हें अपनी अपनी अपेक्षा से देखें तो सब सत्य हैं और यदि निरपेक्ष 
विश्लेषण को सत्य माने तो वह फिर दुनय बन जाता है। सापेक्ष नय में 
विरोध नहीं आता और ज्यों ही थे निरपेज्ञ बन जाते हैं, त्यों ही ये असत्‌- 
एकान्त के पीषक बन मिथ्या बन जाते हैं । 

द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, अवस्था, वातावरण आदि के सहारे वस्तुस्थिति 
को सही पकड़ा जा सकता है, उसका मौलिक €ष्टि-बिन्दु या हार्द समका जा 
सकता है। द्रव्य आदि से निरपेक्ष वस्तु को समभने का प्रयत्न हो तो कोरा 
कलेवर हाथ आ जाता है किन्तु उसकी सजीवता नहीं आती | माकक्‍से ने 
इतिहास के वेशानिक अध्ययन के आधार पर समाज के आर्थिक ढांचे की जो 
छानबीन की ओर निष्कर्ष निकाले, उन्हें आर्थिक पहलू की अपेक्षा मिथ्या 
केसे माना जाय १ किन्तु आरिक व्यवस्था ही समाज के लिए सब कुछ है, 
यह आत्मशान्ति-निरपेक्षद्ष्टि है, इसलिए सत्य नहीं है | 

शरीर के बाहरी आकार-प्रकार में क्रमक परिवर्तन होता है, इस दृष्टि से 
डारबिन के क्रम-विकरासबाद को मिथ्या नहीं माना जा सकता किन्तु उनने 
आन्तरिक योग्यता की अपेनक्षा रखे बिना केवल बाहरी स्थितियों को ही 
परिवर्तन का मुख्य हेतु माना, यह सच नहीं है। 

इसी प्रकार यहच्छावादी यहच्छा को, आकस्मिकतादी आकऋस्मिकता को, 
कालवादी काल को, स्वभाववादी स्वभाव को, नियतिवादी नियति को, 
देववादी देव को और पुरुषार्थत्रादी पुरुषार्थ को ही कार्य-सिद्धि का कारण बतलाते 
हैं, यह मिथ्यावाद है। सापेत्तटृष्टि से सब कार्य सिद्धि के प्रयोजक हैं और 
सब सच हैं । काल बस्तु के परिवर्तन का हेतु है, स्वमाव वस्तु का स्वरूप या 
बस्तुत्व है, नियति वस्तु का ध्रुव सत्य नियम है, देव वस्तु. के पुरुषार्थ का 
परिणाम है, पुरुषाथ वस्तु की क्रियाशीलता है | 

पुरषाथ तब हो सकता है, जब कि वस्तु में परिवर्तन का स्वभाव हो | 
स्वभातर द्वोने पर भी तब तक परिवतन नहीं होता, जब तक उसका कोई कारण 
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न मिले। परिवर्तन का कारण भी विश्व के शाश्वतिक नियम कौ उपेक्षा नहीं 
कर सकता और परिबतंन क्रिया की प्रतिक्रिया के रूप में ही होगा, अन्यथा 
नहीं । इस प्रकार ये सब एक दूसरे से सापेक्ष बन कार्य-स्िद्धि के निमित्त 
बनते हैं । 


नय-दृष्टि के अनुसार न देव को सीमातिरेक महत्त्व दिया जा सकता है 
ओर न ॒पुरुषाथ को | दोनों तुल्य हैं। आत्मा के व्यापार से कर्म-संचय 
होता है, वही देव या भाग्य कहलाता है। पुरुषार्थ के द्वारा ही कर्म का 
संचय होता है ओर उसका भोग ( विपाक ) भी पुरुषार्थ के बिना नहीं होता | 
अतीत का देव वर्तमान पुरुषार्थ पर प्रभाव डालता है श्रौर बततेमान पुरुषार्थ 
से भविष्य के कर्म संचित होते हैं। 

बलवान्‌ पुरुषार्थ संचित कर्म को परिवर्तित कर सकता है ओर बलवान 
कर्म पुरुषार्थ को भी निष्फल बना सकते हैं। संसारोन्मृख दशा में ऐसा चलता 
ही रहता है। 

आत्म-विवेक जगने पर पुरुषाथ में सत्‌ की मात्रा बढ़ती है, तब वह कर्म को 
पछाड़ देता है और पूर्ण निजरा द्वारा आत्मा को उससे मुक्ति भी दिला 
देता है। इमलिए कम या भाग्य को ही सब कुछ मान जो पुरुषार्थ की 
अवहेलना करते हैं, बह दुनंय है और जो व्यक्ति अतीत-पुरुषार्थ के परिणाम 
रूप भाग्य को स्वीकार नहीं करते, बह भी दुर्नय है। 


स्वार्थ और परार्थ 

पांच ज्ञानों में चार ज्ञान मूक हैं ओर श्रुत शान अमूक । जितना वाणी 
व्यवहार है, वह सब श्रुत ज्ञान का है *"। इसके तीन भेद हैं :--- 

( १ ) स्पाद्ाद-शभ्रुत | 

(२ ) नयश्रुत * | 

(३ ) मिध्या-श्रुत या दुनंय भ्रुत । 

शेष चार श्ञान स्वाथ ही होते हैं। भ्रुत स्वार्थ और पराथ्थ दोनों होता है; 


ज्ञानात्मकश्रत स्वाथ और वच्नात्मबश्नत परार्थ। नय वच्नात्मक ध्त के 
मेद हैं, इसीलिए कहा गया है--'“जितने वत्तनपथ हैं, उतने ही नय हैं * १” 
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पर प्रतीति के लिए अनुमान या प्रत्यक्ष किसी के द्वारा ज्ञात अथ कहा 
जाए, बह पराथ्थ श्रुत ही होगा | 

जैनेतर दर्शन केबल अनुमान बचन को ही पराथ मानते हैं। आचार्य 
सिद्धसेन ने गत्यक्ष वचन को भी परार्थ माना है। “धूम है, इसलिए अ्रप्नि है।--- 
यह बताना जैसे पराथ है, बेसे ही “देख, यह राजा जा रहा है--यह भी 
परार्थ है १५ पहला अनुमान बचन है, दूसरा शत्यक्ष वचन | जहाँ वचन बनता 
है, वहाँ परार्थता अपने आप बन जाती है | 
वचन-व्यवहार का वर्गीकरण 

बचन-व्यवहार के अनन्त मार्ग हैं किन्तु उनके बर्ग अनन्त नहीं हैं। उनके 
मौलिक वर्ग दो हैं :--- 

( १ ) भेदपरक | 

(२ ) भअ्रमेद-परक | 

भेद और अमभेद--ये दोनों पदार्थ के मिननाशिन्न धर्म हैं। न अमेद से 
भेद सवंधा प्रथक्‌ होता है और न भेद से अभेद | नाना रूपो में वस्तु--सत्ता 
एफ है और एक वस्तु-सत्ता के नाना रूप हैं। तात्पय यह है कि जो वस्तु है, 
बह सत्‌ है और जो सत्‌ नहीं, वह अ्रवस्तु है--कुछ भी नहीं है। सत्‌ है-+- 
उत्पाद, व्यय और धीव्य की मर्यादा । इसका अतिक्रमण करे, ऐसी कोई वस्तु 
नहीं है। इसलिए सत्‌ की दृष्टि से सब एक हैं--उत्पाद, व्यय-प्रौव्यात्मक हैं। 
बिशेष धर्मों की अपेक्षा से एक नहीं हैं। चेतन और अचेतन में अनेक्य है-- 
भेद है। चेतन की देश-काल-कृत अवस्थाओं में भेद है फिर भी चेतनता की 
दृष्टि से सब चेतन एक हैं। यूं ही अ्रचेतन के लिए, समक्तिए | 

उत्पाद, व्यय और ध्रौव्यात्मक सत्ता प्रत्येक वस्तु का स्वरूप है किन्तु बह 
बस्तुओं की उत्पादक या नियामक सत्ता नहीं है। वस्तु मात्र में उसकी उपलब्धि 
है, इसी लिए वह एक है। वस्तु-स्वरूप से अतिरिक्त दशा में व्याप्त हीकर वह 
एक नहीं है। अनेकता भी एक सत्ता के विशेष स्वरूप से उदभूत विविध रूप 
बाली नहीं है। वह सत्तात्मकम विशेष स्वरूपबाली वस्तुओं की विविध 
'अवस्थाओं से उत्पन्न होती है, इसी लिए वरतु का स्वरूप सर्वथा एक या अनेक 
जहां बमंता) नय-्ाक्‍्य वस्तु प्रतिपादन की पद्धति है। सत्तात्मक 
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अलण्ड वस्तु जगत! औरे:विशेषम्स्यर्पात्मक अश्कड चस्तु' 'द्रस्‍्या' बरतुश्सथर 
अवत्तव्य हैं। इसलिए नय के द्वारा ऋमिक' प्रतिषादन' होता हैं। कभी" वह 
' सत्तात्मक था द्ब्यात्मक सामान्यधर्म का प्रतिपादन करता है और कभी विशेध 
स्वृरूपात्मक पर्याय धर्म का | सामान्‍्य-विशेष दोनों प्रथक होते नहीं, इसलिए 
सामान्य की विषज्ञा मुख्य होने पर विशेष और विशेष की विवक्षा' मुख्य' होते 
पर सामान्य गौण बन जाते हैं। देखिए--जागतिकः व्यवस्था की कितनी 
सामझस्यपूर्श स्थिति है। इसमें सबको अवसर मिलता है। दोनों प्रधान रहें, 
यह विरोध की स्थिति है। दोनों अप्रधान बन जाए, तब काम नहीं बनता | 
अधिरोध की स्थिति यह है कि एक दूसरे को अवसर दे, दूसरे की मुख्यतत में 
सहिष्ण बने | नयवाद इसी प्रक्रिवा म॑ं सफल' हुआ है । 
नयवाद की पृष्ठमूमि | 

विभिन्‍न विचारों के संघर्षण से स्फुलिड़् बनते हैं, ज्योतिपुल्ञ से किलिश 
हो नभ को छूठे हैं, क्षण में लीन हो जाते हैं--यह एकांगी दृष्टि-बिन्दु का 
चित्र है। नय एकांगी दृष्टि है। किन्तु ज्योततिपुन्न' से पृथक जा पड़ने वाला 
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स्फुलिड् नहीं | वह समग्र में व्याप्त रहकर एक का ग्रहण या निरूपषंण 
करता है। 


बौद्ध कहते हैं--रूप आदि अवस्था ही वस्तु--द्रब्य है। रूप आदि. से 
मभिन्‍न सजातीय क्षुण परम्पशा से अतिरिक्त द्रव्य-- वस्तु नहीं है* ४ | वेदान्त का 
अभिमत है--द्रव्य ही बस्तु है, रूप आदि गुण तास्विक नहीं हैं *९ | बौडध 
की दृष्टि म॑ गुणों का आधार-द्रब्य तात्विक नहीं, इसलिए भेद सह्य है | 
बेदान्त की दृष्टि म॑ द्रव्य के आधेय गुण तात्त्विक नहीं, इसलिए अधभेद सत्य है | 
प्रमाण-सिद्ध अ्भेद का लोप नहीं किया जा सकता, इसलिए बौद्धों को सत्य के 
दो रूप मानने पड़े--(१) संबत्ति (१) परमार्थ। भेद की दिशा में वेदान्स की 
भी यही स्थिति है। उसके अ्रनुमार जगत्‌ या प्रपंच प्रातीतिक सत्य. है. और 
ब्रह्म वास्तविक सत्य | भेद और अ्रमैद के इन्द्र का यह एक निदर्शन है। यही 
नयवाद की पृष्ठभूमि है| 

नयवाद अमभेद और मेद-- इत दो बस्तु-धर्मों पर टिका हुआ है] इसके 
झनुसार वस्तु अमेद और भेद की समष्टि है। इसलिए अमेद' भ्री' सत्यः है 
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और मेद भी + अमेव से भेद और मेद से अमेद सर्वथा मिन्‍न. नहीं है, इसलिए 
यूं कहना होगा कि स्व॒तन्त्र्‌ झअभेद भी सत्य नहीं है, स्वतन्त्र सेद भी सत्य नहीं 
है किन्तु सापेक्ष अमेद और मेद का संबलित रूप सत्य है। आधार भी सत्य है, 
आधेय भी सत्य है, द्रन्‍्य भी सत्य है, पर्याय भी सत्य है, जगत्‌ भी सद्य है, 
बह्म भी सत्य है, विभाव भी सत्य है, स्वभाव भी सत्य है। जो त्रिकाल-अरबा 
घित है, वह सब सत्य है । 
सत्य के दो रूप हैं, इसलिए परखने की दो दृश्ियां हैं-(१) द्रज्य-हृष्टि 
(२) पर्याय-दष्टि | सत्य के दोनों रूप सापेक्ष हैं, इसलिए ये भी सापे्ष हैं। 
द्रव्य हष्टि का अर्थ होगा द्रव्य प्रधान दृष्टि और पर्याय दृष्टि का अर्थ पर्याय 
प्रधान दृष्टि | द्रव्य-दृष्टि में पर्याय टष्टि को गौण रूप और पर्याय-दृष्टि भें 
दृष्य-टष्टि का गौण रूप अन्‍न्तर्हित होगां। द्रव्य-धष्टि अमेद का स्त्रीकार है 
झौर पर्याय-दृष्टि भेद का| दोनों की सापेक्षता भेदामेदात्मसक सत्य का 
स्वीकार है। 
 अमेद और भेद का विचार आध्यात्मिक और वस्तुबिशान--इन दो दृश्यों 
से किया जाता है। जेसे :--- 
सांखय--प्रकृति पुरुष का विवेक--भेद ज्ञान करना सम्यगू दर्शन, इनका 
एकत्व मानना मिथ्या दर्शन 
वेदान्त--प्रपंच और ब्रह्म को एक मानना सम्बग दर्शन, एक तत्त्व को 
नाना समझना मिथ्या दर्शन | 
जैन--चेतन और अचेतन को भिन्‍न मानना सम्यग दर्शन, इनको अभिन्‍न 
मानना मिथ्या दर्शन | 
भेद अमेद का यह विचार आध्यात्मिक दृष्टिपरक है। वस्तु बिशान की 
'हृष्टि से बस्तु उभयात्मक ( द्रव्य-पर्यायात्मक ) है। इंसके आधार पर दो 
दृष्टियां बनती: हैं /--- 
(१) निश्चय | 
(२) व्यवहार | 
निश्चय दृष्टि द्रव्याभयी या अमेदाभयी है। व्यवह्वार दृष्टि पर्यायाश्रगी 
गा सेदाश्षयी है | क 
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' बैदास्त और बौद्ध सम्मत व्यवद्दार-दृष्टि से जैन सम्मत व्यवहार-हष्टि का 
नाम साम्य है किन्तु स्वरूप साम्य नहीं। वेदान्त व्यवहार, मॉया या अविदा 
को ओर बौद्ध संबत्ति को अवास्तविक मानता है किन्तु जैन दृष्टि के अनुसार 
यह अश्रबास्तविक नहीं है। नेगम, संग्रह और व्यवहार--ये तीम निश्चय दृष्टियाँ 
हैं; ऋजु सूत्र, शब्द, समभिरूद और एवम्भूत--ये चार व्यवहार दृष्टियाँ १० 
व्यवहार और निश्चय--ये दो दृष्टियां प्रकारान्तर से भी मिलती हैं *<। 

व्यबहार--स्थल पर्याय का स्वीकार, लोक सम्मत तथ्य को स्वीकार | 

निश्चय--बस्तुस्थिति का स्वीकार | 

पहली में इन्द्रियगम्य तथ्य का स्वीकार है, दूसरी में प्शागम्य सत्य 
का। व्यवहार तकवाद है और निश्चय अ्रन्तरात्मा से उद्भूत होने बाला 
अनुभव | 

चार्वाक की दृष्टि में सत्य इन्द्रियगम्य है और वेदान्त की दृष्टि में सत्य 
अतीन्द्रिय है *९*] जैन-दृष्टि के अनुसार दोनों सत्य हैं। निश्चय वस्तु के 
सूह््म और पूर्ण स्वरूप का अंगीकार है श्रौर व्यवहार उसके स्थूल और श्रपूर्ण 
स्वरूप का अंगीकार | मात्रा-मेर होने पर भी दोनों में सत्य का ही अंगीकार है, 
इसलिए एक को अवास्तविक और दूसरे को वास्तविक नहीं माना जा , 
सकता | ह 

मुण्डकोपनिषद्‌ ( १(४॥४ ) में विद्या के दो भेद हैं-अ्रपरा और परा। 
पहली का विषय वेद-ज्ञान और दूसरी का शाश्वत ब्रह्म श्ञान है। इन्हें तार्किक 
और आनुभविक ज्ञान के दो रुप में व्यबहार और निश्चय नय कद्दा जा 
सकता है| व्यवहार-दृष्टि से जीव सवण है ओर निश्चय दृष्टि से बह अबर्ण "| 
जीत्र अमृत्त है, इसलिए बह बस्तुवः बर्णुयुक्त नहीं होता--यह वास्तविक 
मत्य है। शरीरधारी जीव कथंचित्‌ मूत्त होता है--शरीर मूत्त होता है। 
जीव उससे कर्थंच्चित्‌ अमिन्‍न है, इसलिए बह भी सबण है, यह औपचारिक 
सत्य है | 

एक भौंरा, जो काला दीख रहा है, वह सफेद भी है, हरा भी है और- 
और रंग भी उसमें हँ-- यह पूर्ण तथ्योक्ति है। 

“भौंरा काला है! ->यदह सत्य का एक द्वेशीय स्वीकार है। 
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इन प्रकारान्तर से निरूपित व्यबहार और निश्चय दृष्टियों का आधार 
नयवाद की आधार-मित्ति से मिन्‍न है। उसका आधार अभेद-मेदात्मक वस्तु 
ही है। .इसके अनुसार नय एक ही है--“ द्रव्य पर्यायार्थिक” | बस्तु-स्वरूप 
मेदामेदात्मक है, तब नय द्रव्य-पर्यायात्मक ही होगा | 
नय सापेत्त होता है, इसलिए. इसके दो रूप बन जाते हैं | 
( ६ ) जहाँ पयाय॑ गौण और द्रव्य मुख्य होता है, बह द्रव्याथिक | 
(२ ) जहाँ द्रव्य गण तथा पयाय मुरूय होता है, वह पर्यायार्थिक । 
बस्तु के सामान्य ओर विशेष रूप की अपेक्षा से नय के द्रब्याथिक और 
पर्यायार्थिक--ये दो भेद किए, बेसे ही इसके दो भेद और बनते हैं :--- 
( १.) शब्दनय । 
(२ ) अथनय | 
ज्ञान दो प्रकार का होता है--शब्दाभ्रयी और अ्र्थाश्रयी | उपयोगात्मक 
या तबिचारात्मम नव अथाश्रित और प्रतिपादनात्मक नये आगम या 
शाब्द ज्ञान का कारण होता है, इसलिए श्रोत्ता की अपेक्ता बह 
शब्दा श्रिव होना चाहिए किन्तु यहाँ यह अ्रपज्ञा नहीं है। यहाँ वाच्य मे 
बाचक की प्रवृत्ति को गोण-पुझप मानकर विचार किया गया है। अर्थनय में 
अथ की मुख्यता है ओर उसके वाचक की गोणता | शब्दनय में शब्द-प्रयोग 
के-अनुसार अथ का बोध होता है, इसलिए यहाँ शब्द मुख्य शापक बनता है, 
अथ गोण रह जाता है। 
(१ ) वास्तविक दृष्टि को मुख्य मानने वाला अमिप्राय निश्चय नय 
कदलाता है | 
(२ ) लौकिक दृष्टि को मुख्य मानने वाला अभिप्राव व्यवहार नय 
कहलाता है | 
सात नय निश्चय नय के भंद हैं। व्यवहार नय को उपनय मी कहा 
जाता है। व्यवहार उपचरित है। अच्छा मेह बरसता है, तब कद्दा जाता है 
#झनाज:अरस रहा है|” यहाँ कारण में कार्यका उपचार है। मेह तो 
अनाज का कारण है, उसे अपेक्षावश -धाम्फोत्पादक जृष्टि की अनुकूलता 
बताने के लिए, अ्रनाज. समका था कहा जाए, प्रह- उचित है किन्तुउसे अनाज 


जेन दर्शन के मौलिक तत्व [३४४ 


ही समझा लिया जाए, वह सही दृष्टि नहीं। व्यवहार की बात को निश्चय 
की दृष्टि से देखा जाए, वहाँ बह मिथ्या बन जाती है। अपनी मर्यादा में यह 
सत्य है। सात नय में जो व्यवह्वार है, उसका अर्थ उपचार या स्थृूलदृष्टि 
नहीं है। उसका अर्थ है--विभाग या भेद | इसलिए, इन दोनों में शब्इ-साम्य 
होने पर भी अभथ-साम्य नहीं है | 

( ३ ) ज्ञान को मुख्य मानने बाला अभिप्राय ज्ञान नय कहलाता है। 

(४ ) क्रिया को मुख्य मानने वाला अभिप्राय क्रियानय कहल्नता है 
आदि-आदि | 

इस प्रकार अनेक, असंख्य या अनन्त अपेक्षाएँ बनती हैं। वस्तु के जितने 
सहभावी और क्रमभावी, सापेक्ष ओर परापेक्षु धर्म हैं, उतनी ही' अपेक्षाए हैं । 
अपेक्षाए स्पष्ठ बोध के लिए होती हैं। जो स्पष्ट बोध होगा, वह सापेक्ष 
ही होगा । 
सत्य का व्यास्याह्ार 

सत्य का साज्ञात्‌ होने के पूव सत्य की व्याख्या होनी चाहिए । एक सत्य 
के अनेक रूप होते हैं| अनेक रूपों की एकता ओर एक की अ्रनेक रूपता ही 
सत्य है। उसकी व्याख्या का जो साधन है, बही नय है। सत्य एक और 
अनेक भाव का अविभक्त रूप है, इसलिए उसकी व्याख्या करने बाले नय- भी 
परस्पर-सा पेक्ष हैं । 

सत्य अपने आपमे पू्ण होता है। न तो अनेकता-निरपेक्ष एकता सत्य है 
ओर न एकता-निरपेक्ष अनेकता । एकता और अनेकता का संमन्वित रूप ही 
पृण सत्य है। सत्य की व्याख्या वस्तु, क्षेत्र, काल और अवस्था की अपेक्षा से 
होती है। एक के लिए, जो गुरु है, वही दूसरे के लिए, लघु, एक के लिए, जो 
दूर है, वही दूसरे के लिए निक०, एक के लिए जो ऊध्व है, बही दूसरे के लिए 
निम्न, एक के लिए. जो सरल है, वही दूसरे के लिए वक्र । अपेक्षा के बिना 
इनकी व्यासया नहीं हो सकती। गुरु ओर लघु क्‍या है ! दूर और निकट 
क्या है? ऊध्य और निम्न क्‍या है ?. सरल और वक्र बया है १““चस्तु, क्षेत्र 
आदि की निरपेन्न स्थिति में इनका उत्तर नहीं दिया जा सकता ) यह स्थिति 
पदाथ का अपने से बाह्य. जगत्‌ के समथ सम्बन्ध होने: पर/अंमती है किन्तु उत्तकी 
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बाह्य॑-अगत्‌-निरपेज्॒ अपनी स्थिति भी अपेक्षा से मुक्त नहीं है। कारण कि 
“पदार्थ अनन्त गुणों का सहज सामश्नस्य है। उसके सभी गुण, धर्म या शक्तियां 
अपेक्षा की शयूला में गूंथे हुए हैं। एक गुण की अपेक्षा पदार्थ का जो 
स्वरूप है, वह उसकी अपेक्षा से है, दूसरे की अपेक्षा से नहीं। चेतन पदार्थ 
चैतन्य गुण की अपेक्षा से चेतन है किन्तु उसके सहभावी अस्तित्व, वस्तुत्य 
ऋादि शुणों की अपेक्षा से चेतन पदार्थ की चेतनशीलता .नहों है। अनन्त 
शक्तियों और उनके श्रनन्त काये या परिणामों की जो एक संकलना, समन्वय 
या ४ खला है वहीं पदार्थ है। इसलिए विविध शक्तियों और तज्जनित विविध 
परिणामों का अविरोधभाव सापेक्ष स्थिति में ही हो सकता है। 
नय का उद्दं श्य 
“सब्बेसि पि णयाणं, बहुविह वत्तव्बयं णिसामित्ता | 
तें सव्वणयबिसुद्ध,, ज॑ चरणुगुणद्धिश्रो साहू॥ 
“-अद्रबाहु--अावश्यक नियु क्ति १०४४ 

चरण गुण-स्थिति परम माध्यस्थ्यरूप है। वह राग-द्वेष का विलय होने से 
मिलती है। नय का उद्देश्य है--माध्यरथ्य बढ़े, मनुष्य विचार सहिप्णु बने, 
नानाप्रकार के विरोधी लगने वाले जिचारों में समन्‍्त्रय करने की योग्यता 
बिकसित हो | 

कोई भी व्यक्ति सदा पदार्थ को एक ही दृष्टि से नहीं देखता | देश, काल 
और स्थितियों का परिवतन होने पर दर्शक की दृष्टि में भी परिबतंन 
होता है| यही स्थिति निरूपण की है। वक्ता का भुकाव पदार्थ की ओर होगा 
तो उसकी बाणी का आकर्षण भी उसी की ओर होगा। यही बात पदार्थ की 
अबस्था के विषय में है। सुनने वाले को बक्ता की विबज्ञा सममकनी होगी | 
उसे समझने के लिए उसके पारियारश्विक वातावरण, द्रव्य, क्षेत्र काल और 
भाव को समकना होगा। चिवद्षा के पचि रूप बनते हैं-- 
(१ ) द्रब्य की विवज्ञा- दूध में ही मिठास और रूप आदि होते हैं। 
(२ ) पर्याय की विवज्ञा- “मिठास और रूप आदि ही दूध है। 
(३ ) द्रब्य के अस्तित्व मात्र की विवज्ञा-- दूध है। 
(४ ) पर्याय के अस्तित्व मात की विवक्षा "मिठास है रूप आदि है। . 
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(५ ) पर्म-्धर्मि-सम्बन्ध की विबज्षा- “दूध का मिठास, रूप आपि | 
इनके बरगींकरण से दो दृष्टियां बनती हैं :-- 
( १ ) द्रव्य प्रधान या अभेद-प्रधान । 
(२ ) पर्याय प्रधान या मेद-प्रधान | 
नय का रहस्य यह है कि हम दुसरे व्यक्ति के बिचारों को उसी के 
अभिग्रायानुकूल सम्रकने का यज्ञ करें। 
नय का स्वरूप | 
कथनीय वस्तु दो हैं :--- 
( १) पदार्थद्रव्य । 
(२ ) पदार्थ की अवस्थाए--पर्याय | 
अभिप्राय व्यक्त करने के साधन दो हैं :-- 
(१ ) अर्थ । 
(२) शब्द | 
अर्थ के प्रकार दो हैं :--- 
( १") सामान्य | 
(२ ) विशेष | 
शब्द की प्रवृत्ति के हेतु दो हैं :-- 
(१) रुढ़ि। 
(२ ) व्युत्पत्ति | 
व्युत्पत्ति प्रयोग के कारण दो हैं :-- 
( १ ) सामान्य निमित्त | 
(२ ) तत्कालभाबी निमित्त | 
( १) नेग्म--सामान्य-विशेष के संयुक्त रूप का निरूपण नेगम नय है। 
( २ ) संग्रह--कैकल सामान्य का निरूषण संग्रह नय है। 
( ३ ) व्यकहार---केवल विशेष का निरूपण व्यवहार नय है। 
(४ ) ऋजुसूत्--ज्णवर्तों विशेष का निरूपण ऋजुसूत नय है। 
(४५४ ) शब्द--रूढ़ि से होने वाली शब्द की प्रवृति का अभिग्राय शब्द 
नंय है ॥ 
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(६ ) समभिरूद--व्युत्पत्ति से होने वाली शब्द की प्रदृति का अभिंप्राय 
समभिरूढ़ नय है| 


( ७ ) एवम्भूत--त्रातंमानिक या तत्कालभावी व्युत्यत्ति से होने वाली शब्द 
की प्रवृत्ति का अ्रभिषप्राय एबम्भृत नय है 
इस प्रकार सात नयाँ में शाब्दिक ओर आर्थिक, वास्तविक और व्यावद्ारिक 

द्राव्यक और पार्यायिक, सभी प्रकार के अ्रभिप्राय संगहीत हो जाते हैं, 
इस लिए प्रत्येक नय का विशद रूप समकना आवश्यक है । 
नैगम 

तादात्म्य की अपेक्षा से ही सामान्य-विशेष की भिन्‍नता का समथन किया 
जाता है| यह दृष्टि नेगमनय है। यह उभयग्राही दृष्टि है। सामान्य और 
विशेष, दोनों इसके विषय हैं। इससे सामान्य-विशेषात्मक बस्तु के एक देश 
का बोध होता है। सामान्य और विशेष स्वतन्त्र पदार्थ हैं--इस कणाददृष्टि 
को जैन दर्शन स्त्रीकार नहीं करता । कारण, सामान्य रहित विशेष और 
विशेष-रहित सामान्य की कहीं भी प्रतीति नहीं होती। ये दोनों पदाथ के 
धर्म हैं। एक पदार्थ की दुसरे पदाथ, देश ओर काल में जो अनुब्गत्ति होती है, 
वह सामान्य-अंश है और जो व्याबृत्ति होती है, बह विशेष-अंश | केवल 
अनुवृत्ति रूप या केवल व्यावृत्ति-रूप कोई पदार्थ नहीं होता । जिस पदार्थ की 
जिस समय दूसरों से अनुवृत्ति मिलती है, उसकी उसी समय दूसरों से व्यावृत्ति 
भी मिलती है। 

सामान्य-विशेषात्मक पदार्थ का ज्ञान प्रमाण से हो सकता है। अश्रखण्ड 
बस्तु प्रमाण का विषय है। नय का विषय उसका एकांश है। नेगम नय बोध 
कराने के अनेक मार्गों का स्पर्श करने वाला है, फिर भी प्रमाण नहीं है| 
प्रमाण में सब धर्मों को मुझ्य स्थान मिलता है। यहाँ सामान्य के मुख्य होने 
पर विशेष गोण रहेगा ओर विशेष के मुख्य बनने पर सममान्य गौण | दोनों 
को यथा स्थान मुख्यता और गीणता मिलती है| संग्रइनव केवल सामान्य अंश 
'का अरहश करता है और व्यवह्वारनय केवल विशेष अंश का। नैगम नय दोसों 
€ सामान्‍्य-विशेष ) की एकाश्रयता का साधक है | 
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प्रमाण की दृष्टि से द्रव्य और पर्याय में कथ्थंच्ित्‌ भेद और कथ॑ंचित्‌ 
अभेद है। उससे भेदामेद का युगपत्‌ ग्रहण होता है | 


नेगमनय के अनुसार द्रव्य और पर्याय का सम स्थिति में युगपत्‌ अह्दण 
नहीं होता | अभेद का अहण भेद को गोण बना डालता है ओर भेद का अहण 
अमभेद को | मुख्य प्ररूपणा एक की होगी, प्रमाता जिसे चाहैगा उसकी होगी | 
आनन्द चेतन क्रा घमं है। चेतन में आनन्द है--इस बिवद्षा में आनन्द मुख्य 
बनता है, जो कि भेद है--चेतन की ही एक विशेष अवस्था है। “आनन्दी 
जीव की बात छोड़िए”--इम बिबन्षा में जीव मुख्य है, जो कि अभेद है--- 
आनन्द जैती अनन्त सूदम-स्थल विशेष अवस्थाओं का अधिकरण है। 


नेंगमनय भावों की अभिव्यज्ञना का व्यापक स्नोत है। “आनन्द छा 
रहा है”-यह ऋजुसूत्र नय का अभिप्राय है। इसमें केवल धरम या भेद की 
अभिव्यक्ति होती है। “आनन्द कहाँ १ --यह उससे व्यक्त नहीं होता | “द्रव्य 
एक है ---यह संग्रह नय का अभिप्राय है किन्तु द्रव्य में क्या है १--यह नहीं 
जाना जाता । “आनन्द चेतन में होता है” और उसका अधिकरण चेतन 
ही है, यह दोनों के सम्बन्ध की अभिव्यक्ति है। यह नैगमनय का अभिप्राय 
है। इस प्रकार शुण-गुणी, अवयव-अ्रवयवी, क्रिया-कारक, जाति-जातिमान 
आदि में जो मेदामेद-सम्बन्ध होता है, उसकी व्यश्नना इसी दृष्टि से होती है | 
पराक्रम और पराक्रमी कों सबंधा एक माना जाए तो वे वस्तु नहीं हो सकते । 
यदि उन्हें सबवंधा दो माना जाए तो उनमें कोई सम्बन्ध नहीं रहता। वे 
दो हैं--यह भी प्रतीतति-सिद्ध है, उनमें सम्बन्ध है--यह भी प्रतीति-सिद्ध है 
किन्तु हम दोनों को शब्दाभ्रयी ज्ञान द्वारा एक साथ जान सके या कहे सके -- 
यह प्रतीति-सिद्ध नहीं; इसलिए नेगमदृष्टि है, जो अमुक धर्म के साथ अमक 
धर्म का सम्बन्ध बताकर यथा समय एक दूसरे की मख्य स्थिति को ग्रहण कर 
सकती है। “पराक्रमी हनुमान” इस वर्णन शेली में हनुमान्‌ की मुख्यता होगी । 
हनुमान के पराक्रम का वर्णन करते समय उसकी ( पराक्रम की ) मुख्यता 
अपने आप हो जाएगी। वर्णन की यह सहज शैली ही इस दृष्टि का 
झाधार है। 
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इसका दूसरा आधार लोक-व्यवदह्ार भी है। लोक-व्यवहार में शब्दों के 
जितने और जेसे अर्थ माने जाते हैं, उन सबको यह दृष्टि मान्य करती है। 

तीसरा आधार संकल्प है | संकल्प की सत्यता नेंगम दृष्टि पर निभंर है । 
भूत को वर्तमान मानना--जों कार्य हो चुका, उसे हो रहा है--ऐसे मानना 
सत्य नहीं है। किन्तु संकल्प या आरोप की दृष्टि से सत्य हो सकता है | 

इसके तीन रूप बनते हैं :--- 

१--भूत पर्याय का वतंमान पर्याय के रूप में स्वीकार ( अतीत में वर्तमान 
का संकल्प )-:- *-भूतनेगम | 

२--अपृर्ण वर्तमान का पूर्ण बतेमान के रूप में स्वीकार ( अनिष्पन्नक्रिय 
वर्तमान में निष्पन्नक्रिय वर्तमान का संकल्प )-:- «वर्तमान नेगम | 

३--भविष्य पर्याय का भूतपर्याय के रूप में स्वीकार ( भविष्य में भूत का 
संकल्प )::-- भावीनेगम | 

जयन्ती दिन मनाने की सत्यता भृत नेगम की दृष्टि से है। गोटी पकानी 
शुरु की है। किसी ने पछा आज क्‍या पकाया है ! उत्तर मिलता हैं रोटी 
पकायी है |” गोटी पक्की नहीं, पक रही है फिर भी वतमान नेगम की अपन्ना 
“पकाई है!' ऐसा कहना सत्य है। 

क्षमता और योग्यता की अपेक्षा अकबि को कवि, अविद्वान को विद्वान 
कहा जाता है । यह तभी सत्य होता है जब हम, भावी का भूल में उपचार है, 
इस अपक्षा को न भले | 

नेगम के तीन भेद होते हैं :-- 

(१) द्रव्य नेंगम | 

(२) पर्याय-नेगम | 

(३) द्रब्यनर्थाय नेगम | 

इनके कार्य का क्रम यह है :-- 

(१) दो बस्तुओं का अहण । 

(२) दो अवस्थाओं का भ्रहण | 

(३) एक वस्तु और एक अवस्था का अहण। | | 

सैंगम नय जैन दर्शन की अंनेकान्त दृष्टि का प्रतीक है। जैन दशंन के अजजुसरर 
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नानासख॑ और एकत्व दोनों सत्य हैं। एकत्व निरपेक्ष-नानात्व और नानात्व- 
निरपेक्ष एकत्व--ये दोनों मिथ्या हैं| एकत्व आपेक्षिक सत्य है। गोल की 
अपेक्षा से सब गायों में एकत्व है। पशुत्व की अ्रपेक्षा से गायों ओर अ्रन्य 
पशुश्रों में एकत्व है | जीवत्व की अ्रपेज्ञा से पशु और अन्य जीबों में एकत्त है। 
द्रव्यत्व की अपेक्षा से जीव और अजीव में एकत्व है | अ्रस्तित्व की अपेक्षा से 
समृचा विश्व एक है| आपेक्षिक-सत्य से हम बास्तबिक सत्य की ओर जाते हैं, 
तब हमारा दृष्टिकोण मेद-वादी वन जाता है। नानात्व वास्तविक सत्य है। 
जहाँ अस्तित्व की अपेक्षा है, वहाँ विश्व एक है किन्तु चेतन्‍्य और अचेंतन्य, 
जो अत्यन्त बिरोधी धर्म हैं, की अ्रपेज्ञा विश्व एक नहीं है| उसके दो रूप हैं--- 
(५) चतन जगत्‌ (२) अचतन जगत्‌ | चेतन्य की अपेक्षा चेतन जगत्‌ एक है 
किन्तु स्वस्थ चेतन्य की अपेक्षा चेतन एक नहीं है। वे अनन्त हैं। चेतन का 
वास्तविक रूप टै-स्वात्म प्रतिष्ठान। प्रत्यक पदार्थ का शुद्ध रूप, यही 
स्वप्रतिप्ठान है | वास्तविक रूप भी निरपेज्ष सत्य नही है | स्व में या व्यक्ति 
म॑ चंतनन्‍्य की पुर्णता हैं । नह एक व्यक्ति-चतन अपने समान अन्य चेतन 
ब्य क्तियों स सर्वथा भिन्‍न नहीं होता, इसलिए उनमें सजातीयता या सापज्षता 
है| यही तथ्य आग बढ़ता हैं | 

चतन और अचतन में मी सबंधा भेद ही नहीं, अभेद भी है। भद है वह 
अंतन्य और अचंतन्य की अपक्षा से है| द्रव्यत्व, तस्तुत्व, अस्तित्व, परस्परा- 
नुगमत्व श्रदि-अ दि असंख्य अपकन्षाशओ्रों से उनमें अभद ४ । 

दूसरी दृष्टि से उनमें सर्वथा अमद ही नहीं यद भी है। अभद अखित्व 
आदि की अपेक्षा से है, चेतन्य की अपना से भद भी है। उनमें स्वरूप-भंद है, 
इसलिए दोनो की अर्थ क्रिया मिन्‍न होती है। उनमें अभद भी है, इसलिए, 
दोनों में ज्ञय ज्ञायक, आ्राह्य-ग्राहक आदि-आदि सम्बन्ध हैं । 
संग्रह और व्यवहार 

अभर और भद में तादातय सम्बन्ध है--शकात्मकता है। सम्बन्ध दी से 
होता है| केबल भेद या केवल अमभद में कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता ! 

अभद का -- 

शुद्धरूप है--तत्तारूप सामान्य या निर्विकल्पक महासत्ता | 

अशुद्धरूप है--अवास्तर सामान्य ( सामान्यविशेषो भयात्मक सामान्य ) 

४३ का 
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(१) शुद्धलूप है--अ्रन्त्यस्वरूप--व्यावृत्ति | 

(२) अशुद्धरूप है--अवान्तर-विशेष | 

संग्रह समन्बय की दृष्टि है ओर व्यवहार विभाजन की | थे दोनों दृष्टियाँ 
समानान्तर रेखा पर चलने वाली हैं किन्तु इनका गति-क्रम विपरीत है। 
संग्रह-दष्टि सिमटतों चलती है, चलते-चलते एक हो जाती है| व्यवहार दृष्टि 
खुलती चलती है--चलते-चलते अनन्त हो जाती है । 


सिद्ध. संत्तारी 
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यदि सब पदार्थों में सर्वेधा अभेद ही होता--बास्तविक एकता ही होती 
तो ब्यवद्यर नय की ( मेंद को वास्तविक मानने की ) बात ब्ुठिपूर्ण होती। 
इसी प्रकार सब पदार्थों में सबंधा भेद ही होता, वास्तविक अनेकता ही होती 
तो संग्रह-इ ष्टि की ( अभेद को वास्त बिक मानने की ) बात सत्य नहीं होती । 

चैतन्य गुण जैसे चेतन व्यक्तियों में सामज्ञस्य स्थापित करता है, वसे ही 
यदि यही गुण अचेतन व्यक्तियों का चेतन व्यक्तियों के साथ सामझ्स्य स्थापित 
करता तो चेतन्य धर्म की अपेक्षा चेतन और अचतन को अत्यन्त विरोधी 
मानने की स्थिति नहीं आती | चेतन आ्रौर अचेततन में अन्य धर्मों द्वारा 
सामझ्स्य होने पर भी चेतन धम द्वारा सामझ्स्य नहीं होता | इसलिए भेद 
भी तात्विक है। सत्ता, द्रब्यत्ष आदि धर्मों के द्वारा चेतन और अचतन 
में यदि किसी प्रकार का सामझ्स्य नहीं होता तो दोनों का अ्रधिकरण एक 
जगत्‌ नहीं होता | वे स्वरूप से एक नहीं हैं, अधिकरण से एक हैं, इसलिए, 
अमभेद भी ताक्ष्विक है | 


अमेद और भेद की तात्तविकता के कारण मिन्‍न-भिन्‍न हैं। सत्ता या 
अ्रस्तित्व अभेद का कारण है, यह कभी भेद नहीं डालता | हमारी अमेदपरक- 
टपष्टि इसके सहारे बनती है। 

विशेष धर्म या नास्तित्व ( जैस चेतन का चेतन्य ) भेद का कारण है | 
इसके सहारे भेद-परक दृष्टि चलती है । 

बस्तु का जो समान परिणाम है, वही सामान्य है। समान परिणाम 
असमान परिणाम के बिना हो नहों सकता । 

असमानता के बिना एकता होगी, समानता नहीं | बह असमान परिणाम 
ही विशेष है * १ 

नेगम-दृष्टि भ्रमेद और भेद शक्तियों की एकाश्रयता के द्वारा पदार्थ को 
अभेदक और भेदक धर्मों का समन्वय मानकर अभेद और भद की तात्तविकता 
का समर्थन करती है | संग्रह ओर व्यवह्ा र--ये दोनों क्रशः अमेद और भेद को 
मुख्य मानकर इनकी वास्तविकता का समर्थन करने वाली दृश्टियाँ हैं। 
व्यवहार नय 





यह ( १ ) उपचार-बहुल और ( २ ) लोकिक होता है। 
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(१ ) उपचार-बहुल--यहाँ गोणु-कृत्ति से उपचार प्रधान होता है. 
जेसे--पर्वत जल रहा है--यहाँ प्रचुर-दाह प्रयोजन है। मार्ग चल रहा है-- 
यहाँ नेरन्त्य प्रतीति प्रयोजन है । 


(२ ) लौकिक-भौंरा काला है | 
ऋजुसूत्र 

यह वर्तमानपरक दृष्टि है। यह अतीत और भविष्य की वास्तविक सत्ता 
स्वीकार नहीं करती । अतीत की क्रिया नष्ट हो चुकती है। भविष्य की क्रिया 
प्रारम्म नहीं होती । इसलिए भूतकालीन वस्तु और भविष्यकालीन वस्तु न 
तो अर्थक्रिया-समर्थ ( अपना काम करने मे समर्थ ) होती है और न प्रमाण का 
विषय बनती है। वस्तु वही है जो अ्र्थक्रिया-समथ हो, प्रमाण का विषय बने | 
ये दोनों बातें बातंमानिक वस्तु में ही मिलती हैं। इसलिए बही तात्त्विक 
सद्य है। अतीत और भविष्य म॑ 'तुला' तुला नहीं है। बुला' उसी समय 
तुला है, जब उससे तोला जाता है | 

इसके अनुसार क्रियाकाल ओर निष्ठाकाल का आधार एक द्रव्य नहीं हो 
सकता | साध्य-अवस्था और साधन अवस्था का काल मिन्‍न होगा, तब मिश्न 
काल का आधारभृत द्रव्य अपने आप भिन्‍न होगा। दो अवस्थाए 
समन्वित नहीं होतीं। भिन्‍न अवस्थावाचक पदार्थों का समन्वय नहीं होता ! 
इस प्रकार यह पोर्वाप्य, काय-कारण आदि अबस्थाओं की स्वतन्त्र सत्ता का 
समर्थन कर ने वाली दृष्टि है । 
शब्दनय 

शब्दनय मभिन्‍न-भिन्‍न लिक्ल, वचन आदि युक्त शब्द के मिन्‍न मिन्‍न अथ 
स्वीकार करता है| यह शब्द, रूप और उपके अर्थ का नियामक है। 
व्याकरण की लिड्र, बचन आदि की अनियामकता को यह प्रमाण नहीं 
करता | इसका अमभिपग्राय यह है :-- 

( १ ) पुलिज्ञ का वाच्य अथ स्त्रीलिज्ञ का वाच्य अथ नहीं बन सकता | 
पहाड़' का जो अथ है बह 'पहाड़ी' शब्द व्यक्त नहीं कर सकता | इसी प्रकार 
स्जीलिज्ञ का वाच्य अर्थ पुलिंग का बाच्य नहीं बनता। "नदी! के लिए 
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नद! शब्द का प्रयोग नहीं किया जा सकता। फलित यह है--जहाँ शब्द 
का लिक्ष-मेद होता है, वहाँ अ्र्थ-मेद होता है । 

(२ ) एक वचन का जो वाच्य श्र है, वह बहुबचन का वाच्यार्थ नहीं 
होता । बहुबचन का वाच्य-श्र्थ एक बचने का वाच्याथ नहीं बनता। 
“मनुष्य है” और “मनुष्य हैं” ये दोनों एक ही अर्थ के बाचक नहीं बनते | 
एकत्व की अबस्था बहुत्व की अवस्था से मिन्‍न है| इस प्रकार काल, कारक 
रूप का भेद अर्थ-गेद का प्रयोजक बनता है | 

यह दृष्टि शब्द-प्रयोग के पीछे छिपे हुए इतिहास को जानने मे बड़ी 
सहायक है। संकेत-काल में शब्द, लिजझ्े आदि की रचना प्रयोजन के अनुरूप 
बनती है। वह रूढ़ जैसी बाद में होती है। सामान्यतः हम स्तुति! और 
'स्तोच' का प्रयोग एकार्थक करते हैं किन्तु बस्तुतः ये एकार्थक नहीं हैं। एक 
श्लोकात्मक भक्ति काव्य स्तुति! और बहु श्लोकात्मक-भक्ति काव्य स्तो्' 
कहलाता है **| प.पुत्र' और पुत्री! के पीछे जो लिड्न-सेद की, तुम! ओर 
अ्रपके' पीछे जो वचन-भेद की भावना है, वह शब्द के लिड् ओर वचन-मेद 
द्वारा व्यक्त होती है। शब्द-नय शब्द के लिड्, वचन आदि के द्वारा व्यक्त 
होने वाली अवस्था को ही तात्त्विक मानता है। एक ही व्यक्ति को स्थायी 
मानकर कभी तुम! और कभी “आप' शब्द से सम्बोधित किया जा सकता है 
किन्तु शब्दनथ उन दोनों को एक ही व्यक्ति स्वीकार नहीं करता। तुम” का 
वाच्य व्यक्ति लघया प्रेमी है, जब कि “आप' का वाच्य गुरु या 
सम्मान्य है।.... 
समभिरूद़ 


एक बस्तु का दूसरी वस्तु मे संक्रमण नहीं होता। प्रत्येक वस्तु अपने 
स्वरूप में निष्ठ होती है । स्थूल दृष्टि से हम अनेक वस्तुओं के मिश्रण या 
सहस्थिति को एक वस्तु मान लेते हैं किन्तु ऐसी स्थिति में भी प्रत्येक वस्तु 
अपने-अपने स्वरूप में होती है । 

जेन दर्शन की भाषा में अनेक वर्गंणाएं और विज्ञान की भाषा में अनेक 
मैसे ( 088९४ ) अ्राकाश-मंडल में व्याप्त हैं किन्तु एक साथ व्यास रहने पर 
भी ने अपने-अपने स्वरूप में हैं। सेममिरूद का अभिप्राय यह दै किलो 
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वस्तु जहाँ आरूद है, उसका वहाँ प्रयोग करना चाहिए। यह दृष्टि बैशानिक 
विश्लेषण के लिए. बहुत उपयोगी है। स्थूल दृष्टि में घट, कुट, कुम्भ का अर्थ 
एक है। समभिरूढ़ इसे स्वीकार नहीं करता | इसके अनुसार 'घट' शब्द का 
ही अर्थ घट वस्तु है, वुट शब्द का अर्थ घट बस्तु नहों; घट का कुट में संक्रमण 
अबस्तु है। 'घट' बह वस्तु है, जो माथे पर रखा जाए। कहीं बड़ा कहीं चौड़ा 
और कहीं संकड़ा---यं जो कुटिल आकार वाला है, वह 'कुट' है *१| माथे पर 
रखी जाने योग्य अवस्था ओर कुटिल आकृति की अवस्था एक नहीं है | 
इमलिए दोनों को एक शब्द का अथ मानना भूल है। अर्थ की अवस्था के 
अनुरूप शब्दग्रयोग और शब्दप्रयोग के अनुरूप अर्थ का बोध हो, तभी सही 
व्यवस्था हो सकती है। अथ की शब्द के प्रति और शब्द की अर्थ के प्रति 
नियामकता न होने पर वस्तु सांकय हो जाएगा। फिर कायड़े का अर्थ घड़ा 
ओर घड़े का अर्थ कपड़ा न समझने के लिए नियम क्‍या होगा। कपड़े का 
अर्थ जैसे तन्‍्तु-समुदाय है, वैसे ही म्रण्मय पात्र भी हो जाए और सब कुछ हो 
जाए तो शब्दानुसारी प्रवृत्ति-निवृत्ति का लोप हो जाता है, इसलिए शब्द को 
अपने वाच्य के प्रति सच्चा होना चाहिए | घट अपने अथ के प्रति सच्चा रह 
सकता है, पट या कुट के अर्थ के प्रति नहीं ) यह नियामकता या सच्चाई हो 
इसकी मौलिकता है । 


एक्म्भूत 


ता ओ >> 


समभिरूद में फिर भी स्थितिपालकता है। बह अतीत और भविष्य की 
क्रिया को भी शब्द-प्रयोग का निमित्त मानता है | यह नय अतीत और भविष्य 
की क्रिया से शब्द ओर अर्थ के ग्रति नियम को स्वीकार नहीं करता | सिर 
पर रखा जाएगा, रखा गया इसलिए वह घट है, यह नियमक्रिया-शूज्त्य है। 
घट वह है, जो माथें पर रखा हुआ है। इसके अनुसार शब्द अर्थ की 
बतंमान-चेष्टा। का प्रतिविम्ब होना चाहिए | यह शब्द को अर्थ का और अर्थ 
को शब्द का नियामक मानता है। घट शब्द का वाच्य अर्थ वही है, जो 
पानी लाने के लिए मस्तक पर रक्‍्खा हुआ है--वंतमान प्रवृत्तियुक्त है। फट 
शब्द भी बही है, जो घट-क्रियायुक्त श्रर्ण का प्रतिपादन करे। 
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विचार की आधारमित्ति 

विचार निराभ्रय नहीं होता। उसके अवलम्बन तीन हैं-- १) शान 
( २ ) भ्र्थ (३ ) शब्द | 

( १ )जो विचार संकल्प-प्रधान होता है, उसे शानाश्रयी कहते हैं। 
नेगम नय शानाश्रयी विचार है | 


( २ ) अर्थाश्रयी विचार बह होता है, जो अर्थ को प्रधान मामकर चले | 
संग्रह, वयवहार और ऋजुसूत्र--यह अर्थाश्रयी विचार है। यह अर्थ के अमेद 
और भेद की भीमांसा करता है। 


(३ ) शब्दाश्रयी विचार बह है, जो शब्द की मीमांसा करे। शब्द, 
समभिरूदू और एवम्भूत--ये तीनों शब्दाश्रयी विचार हैं। 

इनके आधार पर नयों की परिभाषा यूँ होती है :--- 

( १ ) नैगम--संकल्प या कल्पना की अपेक्षा से होने वाला विचार । 

(२ ) संग्रह--समूह की श्रपेक्षा से होने बाला विचार | 

( ३ ) व्यवहार--व्यक्ति की ” 5 52 

( ४ ) ऋजुसूत्र--बर्तमान अवस्था की अपेक्षा से होने बाला बिचार | 

( ४ ) शब्द--यथाकाल, यथाकारक शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होने वाला 
विचार | 

( ६ ) समभिरूढ़--शब्द की उत्पत्ति के अनुरूप शब्दप्रयोग की श्रपेत्षा 
से होने वाला विचार | 

( ७ ) ख्॒म्भूत--व्यक्ति के कार्यानुरूप शब्दप्रयोग की अपेक्षा से होने 
बाला विचार | 

नयविभाग -» “सात दृष्टिबिन्दुअर्थाशित ज्ञान के चार रूप बनते हैं| 

( १ ) सामान्य-विशेष उभयात्मक के अर्थ नेगमदृष्टि | 

(२ ) सामान्य या अ्रमिन्‍न अर्थ --“संग्रह-दृष्टि 

(३ ) विशेष या भिन्‍न अ्थ-*“व्यवहार-दृष्टि 

( ४ ) वर्तमानवर्ती विशेष अर्थ---ऋजुयूत्र दृष्टि 

पहली दृष्टि के अमुसार अमेदशुल्य मेद और मेदशल्य अमेद रूप अश् 
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नहीं होता | जहाँ अ्रमेद रूप प्रधान बनता है, वहाँ मेदरूप गौण बन जाता है 
आर जहाँ मेदरूप मुख्य बनता है, वहाँ श्रमेदूप गौण। अभेद और भेद, 
पृथक प्रतीत होते हैं, उसका कारण दृष्टि का गौण-मुख्य-भाव है, किन्तु उनके 
स्वरूप की पृथकता नहीं | 

दूसरी दृष्टि में केवल अर्थ के अनन्त धर्मों के अमेद की विवज्ञा मुख्य 
होती है। यह भेद से अमेद की ओर गति है। इसके अनुसार पदार्थ में सह- 
भावी और क्रमभावी अनन्त-धर्म होते हुए भी वह एक माना जाता है। 
सजातीय पदाथथ संख्या में अनेक, अ्रसंख्य या अनन्त होने पर भी एक माने 
जाते हैं। विजातीय पदार्थ प्रथक होते हुए. भी पदार्थ की सत्ता में एक बन 
जाते हैं| यह मध्यम या अपर संग्रह बनता है। पर या उत्कृष्ट संग्रह में विश्व 
एक बन जाता है। अस्ति-सामान्य से परे कोई पदाथ नहीं। अस्तित्व की 
सीमा में सब एक बन जाते हैं, फलतः विश्व एक सद-अविशेष या सत-सामान्‍्य 
बन जाता है | 

यह दृष्टि दो धर्मों की समानता से प्रारम्भ होती है और समूचे जगत्‌ की 
समानता में इसकी परि समाप्ति होती है अभेद चरम कोटि तक नहीं पहुँचता, 
तब तक अपर-संग्रह चलता है। 


तीसरी दृष्टि ठीक इससे विपरीत चलती है। वह अमेद से भेद की ओर 
जाती है। इन दोनों का त्षेत्र तुल्य है। केबल दृष्टि-मेद रहता है। दूसरी 
दृष्टि सब में अमेद ही अभेद देखती है और इसे सब में भेद ही मेंद दीख 
पड़ता है। दूसरी अभेदांश-प्रधान या निश्चय-हष्टि है, यह है भेदांश या 
उपयोगिता प्रधान दृष्टि | द्वव्यत्व से कुछ नहीं बनता, उपयोग द्रव्य का 
होता है। गोत्व दूध नहीं देता, दूध गाय देती है | 

चौथी दृष्टि चरम भेद की दृष्टि है। जैसे पर-संग्रह में अमेद चरम कोटि 
तक पहुँच जाता है--विश्व एक बन .जाता है, बैसे ही इसमें भेद चरम बन 
जाता है। अपर-संग्रह और व्यवहार के ये दोनों सिरे हैं। यहाँ से उनका 
उद्गम होता है। 

यहाँ एंक प्रश्न. के लिए अवकाश है। अपर-संग्रह को अलग नसथ नहीं 
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माना, तब ऋजुयूत्र अलग क्‍यों १ संग्रह के श्रपर और पर--ये दो भेद हुए, बेसे 
ही व्यवहार के भी दा भेद हो जाते--अपर-ब्यवहयर और पर-व्यवहार | 

इस प्रश्न का समाधान दूंढने के लिए चलते हैं, तब हमें दूसरी दृष्टि का 
अलोक अपने आप मिल जाता है। अर्थ का अन्तिम भेद परमाणु 
या प्रदेश है। उस तक व्यवहारनय चलता है। चरम भेद का अर्थ होता है-- 
बतमानकालीन अर्थ-पर्याय--क्षणमात्रस्थायी पर्याय | पर्याय पर्यायार्थिक नय 
का विषय बनता है। व्यवहार ठहरा द्रव्याथिक | द्रव्याथिक-दृष्टि के सामने 
पर्याय गौण होती है, इस लिए, पर्याय उसका विषय नहीं बनती | यही कारण 
है कि व्यवहार से ऋजसूत्र को स्वतन्त्र मानना पड़ा | नय के विषय-विभाग 
पर €ष्टि डालिए, यह अपने आप स्पष्ट हो जाएगा द्रव्याथिक नय तीन 
हैं?*-.( / ) नेगम ( २ ) संग्रह ( ३ ) व्यवहार । 

ऋजुसूत्र, शब्द, समभिरूद और एवम्भूत--ये चार पर्यायाथिक नय हैं। 
ऋजुसून्न द्रव्य-पर्यायाथिक विभाग में जहाँ पयार्याथिक में जाता है, वहाँ 
अथ शब्द विभाग में अ्रर्थ नगव म॑ रहता है। व्यवहार दोनों जगह एक 
कोटिक है | 
दो पम्पराएं 

द्रब्याथिक और पर्यायार्थिक के विभाग में दो पम्पराएं बनती हैं, एक 
सेद्धान्तिकों की ओर दूपरी तार्किकों की। सेद्धान्तिक परम्परा के अग्रणी 
“जिनभद्गगणी” ज्षुमाश्रमण हैं। उनके अनुमार पहले चार नय द्रव्या्िक हैं 
झोर शेष तीन पर्यायाथिक | दूसरी परम्परा के प्रमुख हैं “सिद्धसेन'”' । उनके 
अनुसार पहल तीन नय द्रव्याथिक हैं और शेष चार पर्यायार्थिक २१५ | 

सेद्धान्तिक ऋजुसूत्र को द्रव्यार्थिक मानते हैं। उसका आधार अनुयोग 
द्वार का निम्न सूत्र है | क्‍ 

“उज्जसुश्रस्स एगो अशुवउत्ता आगमतो एग॑ दब्वावस्सयं पुुर्त 
नेच्छुइ २ $-- | 

इसका भाव यह है--ऋजुसूनज् की दृष्ठि में उपयोग-शत्य व्यक्ति 
द्रव्यावश्यक है। सैद्धान्तिक प्रस्म्मरा का मत यह है कि. यदि ऋजसूज़् को 
द्रव्यग्राही न माना जाए तो उक्त सूत्र में विरोध भाकेग्प | 
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तार्किक मत के अनुसार अनुयोग द्वार में वतमान आवश्येक पर्याय में 
द्रव्य पद का उपचार किया गया है 3५। इसलिए वहाँ कोई विरोध नहीं 
आाता। सेद्धान्तिक गौण द्रब्य को द्रव्य मानकर इसे द्रव्या्थिक मानते हैं और 
ताकिक वतंमान पर्याय का द्रव्य रूप में उपचार और वास्तविक दृष्टि में वर्तमान 
पर्याय मान उसे पर्यायार्थिक मानते हैं। मुख्य द्रव्य कोई नहीं मानता | एक 
दृष्टि का विधय है--गोण द्रव्य और एक का विषय है पर्याय। दोनों में 
अपेक्षा भेद है, तात्त्विक विरोध नहीं | 

द्रव्याथिक नय द्रव्य को ही मानता है, पर्याय को नहीं मानता, तब ऐसा 
लगता है--यह दुर्न$य होना चाहिए| नय में दूसरे का प्रतिक्षेप नहीं होना 
चाहिए.। वह मध्यस्थ होता है | बात सही है, किन्तु ऐसा है नहीं | द्रब्याथिक 
नय पर्याय को अस्वीकार नहीं करता, पर्याय की प्रधानता को अस्वीकार 
करता है। द्रव्य के प्रधान्यकाल में पर्याय की प्राघानता होती नहीं, इसलिए 
यह उचित है १४| यही बात पर्यायार्थिक के लिए है| वह पर्याय-प्रघान है, 
इसलिए, वह द्रव्य का प्राधान्य अस्वीकार करता है। यह अस्वीकार मुख्य 
दृष्टि का है, इसलिए यहाँ अश्रसत्‌-एकान्त नहीं होता | 
पर्यायाथिकनय 

ऋजुसूत्र का विषय है--वर्तमान कालीन अथंपर्याय | शब्दनय काल आदि 
के भेद से अथभेद मानता है। इस दृष्टि के अनुसार अतीत और वर्तमान की 
पर्याय एक नहीं होती | 

समभिरूद निरुक्ति भेद से अथ्थभेद मानता है। इसकी दृष्टि मं घट और 
कुम्म दो हैं | 

एवम्भूत बतेमान क्रिया में परिणत अर्थ को ही तद्शब्द बाच्य मानता है| 
ऋछजु सूत्र बतंमान पर्याय को मानता है। तीनों शब्दनय शब्दप्रयोग के अनुसार 
अथभेद ( भिन्‍न-अर्थ-पर्याय ) स्वीकार करते हैं, इसलिए ये चारों पर्यायार्थिक 
नय हैं। इनमें द्वव्यांश गौण रहता है और पर्यायांश मुख्य | 
अर्थनय और शब्दनय 

नैगमं, संग्रह, व्यवहार और ऋजशधूज--ये चार अर्थनय हैं। शब्द, 
समभिरूढ़ ओर एबम्भूत--थे तीन शब्द नय हैं। यूं तो सातों नय॑' श्ञानाध्मक 
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और शब्दात्मक दोनीं हैं किन्तु यहाँ उनकी शब्दात्मकता से प्रयोजन नहीं | 
पहले चार नयों में शब्द का काल, लिज्ज, निरुक्ति श्रादिं बदलने पर अ्थ नहों 
बदलता, इसलिए, वे अथनय हैं। शब्दनयों में शब्द का कालादि बदलने पर 
अथ बदल जाता है, इसलिए ये शब्दनय कहलाते हैं। 
नयविमाग_ का आधार 

अर्थ या श्रभेद संग्रह दृष्टि का आधार है और मेद व्यवहार दृष्टि का | 
संग्रह भेद को नहीं मानता और व्यवहार अभेद को| नैंगम का आधार है--- 
अमभेद और भेद एक पदाथ में रहते हैं, ये सवंधा दो नहीं हैं किन्तु गौण मुख्य 
भाव दो हैं। यह अमभेद और भेद दोनों को स्त्रीकार करता है, एक साथ एक 
रूप में नहीं **| यदि एक साथ धमं-धर्मी दोनों को या अनेक धर्मों को मुख्य 
मानता तो यह प्रमाण बन जाता किन्तु ऐसा नहीं होता | इस दृष्टि में मुख्यता 
एक की ही रहती है, दूसरा सामने रहता है किन्तु प्रधान बनकर नहीं | 
कभी धर्मी मख्य बन जाता है, कभी धर्म और दो धर्मों की भी यही गति है। 
इसके राज्य में किसी एक के ही मस्तक पर मुकुट नहीं रहता। बह अपेक्षा या 
प्रयोजन के अनुसार बदलता रहता है | 

ऋजुसूत का आधार है--चरमभेद | यह पहले और पीछे को वोस्तविक 
नहीं मानता | इसका सूत्रण बड़ा सरल है। यह सिर्फ बत॑मान पर्याय कौ ही 
बास्तविक मानता है| 

शब्द के भेदरूप के अनुसार अर्थ का भेद होता है--यह शब्दनय का 
आधार है। 

प्रत्येक शब्द का अर्थ भिन्‍न है, एक अथ के दो बाचक नहीं हो सकतें-- 
यह सममिरूढ़ की भूल भित्ति है। 

शब्दनय प्रत्येक शब्द का अर्थ मिन्‍न नहीं मानता | उसके मतमें एक शब्द 
के जो अनेक रूप बनते हैं, थे तभी बनते हैं जब कि अथथ में भैंद होता है। 
यह दृष्टि उससे सुदरम है| इसके अनुसार--शब्दभेद के अनुसार अथमेद होता 
ही है। 

एवम्भूत का श्रमिप्राय विशुद्धतम है। इसके अनुसार अर्थ के लिए शब्द 
का प्रयोग उसकी प्रस्तुत क्रिया के अनुसार होना चाहिए।। समभिरूद् अर्थ की 
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क्रिया में अग्रवृत्त शब्द को उसका बाच्चक मानता है--वाच्य और बाचक के 
प्रयोग को त्रेकालिक मानता है किन्तु यह केवल वाध्य-बाचक के प्रयोग को 
वतमान काल में ही स्वीकार करता है। क्रिया हो चुकने पर और क्रिया की 


संभाव्यता पर अमुक अथे का अमुक वाचक है-- ऐसा हो नहीं सकता | फलित 
रूप में सात नयों के विषय इस प्रकार बनते हैं :-- 


( १) नेंगम*** अर्थ का अभेद और भेद और दोनों । 


(२ ) संग्रह -* - “अमेद | 

( के ) परसंग्रह -*- **' चरम-अमभेद | 

( ख ) अपरसंग्रह - **:अवान्तर-श्रभेद | 
( ३ ) व्यवहार-** * *भेद-अवान्तर-मेद | 
(४ ) ऋजसत्र- “चरम भेद | 
(५ ) शब्द-- *-***मेद | 
(६ ) समभिरूढ़ भेद | 
(७ ) एवम्भूत-*- “भेद । 


इनमें एक अभेददष्टि है, भेद दृष्टियां पांच हैं ओर एक दृष्टि संयुक्त है। 
संयुक्त दृष्टि इस बात की सूचक है कि अमेद में ही भेद और भेद में ही अमेद 
है। ये दोनों सर्वधा दो या सर्वथा एक या अभेद तात्विक और भेद फाल्पनिक 
अथवा भेद तात्विक और अमेद काल्‍्यनिक, यूं नहीं होता । जैन दर्शन को 
अमभेद मान्य है किन्तु भेद के अभाव में नहीं। चेतन और अचेतन ( आ्रात्मा 
ओर पुदूगल ) दोनों पदार्थ सत्‌ हैं, इसलिए एक हैं--अ्रभिन्‍न हैं। दोनों में 
स्वभाव-मेद है, इसलिए, वे अनेक हैं--भिन्‍न हैं। यथार्थ यह है कि अभेद 
ओर भेद दोनों तात्विक हैं | कारण यह है--भेद शून्य अमेद में अर्थक्रिया 
नहीं होती--अथथ की क्रिया विशेष दशा में होती है और अमेद शून्य भेद में 
भी अर्थंक्रिया नहीं होती कारण और कार्य का सम्बन्ध नहीं जुड़ता | पूर्व-क्षण 
. उत्तर-क्षण का कारण तभी बन सकता है जब कि दोनों में एक अन्ययी माना 
जाए, ( एक पघ्रुंव या अभेदांश माना जाए )। इसलिए जेन दर्शन अ्रभेदाश्रित- 
भेद और मेदाश्रित-अमेद को स्वीकार करता दे | 


: जैने दर्शन के मौलिक तत्त्व [३१३ 


नंय के विषय का अल्प-बहुत्व 

ये सातों दृष्टियाँ परस्पर सापेक्ष हैं। एक ही वस्तु के विभिन्‍न रूपी को 
विविध रूप से अहण करने वाली हैं। इनका चिन्तन क्रमशः स्थल से सक्तम की 
अर आरे बढ़ता है, इसलिए इनका विषय क्रमशः भूयस से अल्प होता 
चलता है| 

मेगम संकल्पग्राही है। संकल्प सत्‌ और श्रसत्‌ दोनों का होता है, इसलिए 
भाव और अमाव--ये दोनों इसके गोचर बनते हैं । 

संग्रह का बिपय इससे थोड़ा है, केबल सत्ता मात्र है | 

व्यवहार का विषय, सत्ता का एक अंश--मेद है | 

ऋजसन्न का विषय भेद का चरम अंश--वर्तमान क्षण है, जब कि व्यवहार 
का जिकालबर्ती वस्तु है | 

शब्द का विषय काल आदि के भेद से भिन्‍न वस्तु है, जब कि ऋजसच्र 
काल आदि का भेद होने पर भी वस्तु को अभिन्‍न मानता है। 

समभिरूद का विषय व्युत्यत्ति फे अनुसार प्रत्येक पर्यायवाची शब्द का 
मिन्‍न अर्थ है, नव कि शब्दनय व्युत्यत्ति भेद होने पर भी पर्यायवाची शब्दों 
का एक अर्थ मानता है। 

एयम्भूत का विषय क्रिया-भेद के अनुसार भिन्‍न अथथे है, जब कि समभिरूद़ 
क्रिया-मेद होने पर भी श्र को अमिन्‍न स्वीकार करता है। 

इस प्रकार क्रमशः इनका विषय परिमित होता गया है। पू्बंबतों नय 
उत्तरवर्ती नय के गहीत श्ंश को लेता है, इसलिए, पहला नय कारण और 
दूसरा मय कार्य बन जाता है ) 
नय की शब्द योजना 

प्रमाणवाक्य और नयवाक्थ के साथ स्यात्‌ शब्द का प्रयोग करने में सभी 
आचाय एक मत नहीं हैं। आचार्य अकलंक ने दोनों जगह '“्यात्‌” शब्द 
जोड़ा है ४० -...''स्यात्‌ जीव एबं” और 'स्यात्‌ अस्त्येव जीव |” पहला प्रमाण 
बाक्य है, दूसरा नयवाकय | पहले में अनन्त-धर्माः्मक जीब का बोध होता है, 
दूसरे में प्रधानतया जीव . के अस्तित्वथर्म का। “पहले में 'एबक।र' धर्मी के 
बाचक के साथ जुड़ता है,. दूसरे में ध्वस के बाचक के साथ १ 
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आचाय मलयगिरि नयवाक्थ को मिथ्या भामते हैं ** । इनकी दृष्टि में 
नवास्व॒र--5निरपेक्ष नय अखणड वस्तु का ग्राहक नहीं होने के कारण मिथ्या है। 
नवान्तर-सापेज्ष नय 'स्यात्‌” शब्द से छुड़ा हुआ होगा, इसलिए वह वास्तव में 
नय-बाक्य नहीं, प्रमाण-वाक्य है। इसलिए उनके विचारानुसार 'स्यात्‌' शब्द 
का प्रयोग प्रमाण-बाक्य के साथ ही करना चाहिए | 

सिद्धसेन दिवाकर की परम्परा में भी नय-वाक्थ का रूप “स्यादस्स्थेब” 
यही मान्य रहा है *९ | 

आचार्य हेमचन्द्र ओर वादिदेव सूरि ने नय को केवल “"सत्‌”” शब्द गम्य 
माना है। उन्होंने स्थात्‌! का प्रयोग केवल प्रमाण-वाक्य के साथ किया है| 
“अन्ययोगव्यवच्छेदद्वा भिशिका” के अनुसार 

सत्‌ एव--दु्नेय 

सत्--“नय 

स्यथात्‌ सतू--प्रमाणवाक्य है ५९ | 

“प्रमाशनयतत्वालोक” में नय, दुनेय का रूप द्वािशिका' जेसा ही है। 
प्रमाण वाक्य के साथ 'एब' शब्द जोड़ा है, इतना सा अ्रन्तर है। पंचास्तिकाय 
की टीका में एबं शब्द को दोनों वाक्य-पद्ध तियों से जोड़ा है, जब कि प्रबचन- 
सार की टीका में सिर्फ नय-सप्तभज्ञी के लिए 'एबकार' का निर्देश किया है*४ । 
बास्तव मे 'स्थात! शब्द अनेकान्त-ब्योतन के लिए. है और 'एज' शब्द श्रन्य धर्मो 
का व्यवच्छेद करने के लिए. । केबल “एवकार' के प्रयोग में ऐकान्तिकता 
का दोष आता है। उसे दूर करने के लिए. स्यात्‌' शब्द का प्रयोग आवश्यक 
बनता है | नयवाक्य में विवज्चित धर्म के अतिरिक्त धर्मों में उपेक्षा की मुख्यता 
होती है, इसलिए कई आचार्य उसके साथ 'स्यात्‌' और 'एब का प्रयोग 
आअबश्यक नहीं मामते। कई आचाय विवज्षित धर्म की निश्चायकता के लिए 
फएब! और शेष धर्मों का निराकरण न हो, इसलिए . स्यात्‌” इन दोनों के 
प्रयोग को आवश्यक मानते हैं | 
कैब की त्रिमंगी या-सप्तमंगी 

. (१) सोना एक है. **:*(द्रब्याथिकनय की दृष्टि से) 
(२) सीमा अरंगेक है. *«  (पर्याधार्थिकसेग की दृष्टि से) 
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(३) सोना क्रमशः एक है, अनेक है: (दो धर्मों का क्रमशः प्रतिपादन) 
(४) सोना युगपत्‌ “एक अनेक है”--यह अवक्तव्य है**( दो धर्मों का 
एक साथ प्रतिपादन असम्भव ) 


(४) सोना एक है- अवक्तव्य है| साथ दो धर्म नहीं कहे 

(६) सोना अनेक दै--अवक्तव्य है | | जाते, फिर भी उनके साथ 
एकता अनेकता का प्रतिपादन 

(७) सोना एक, अनेक--अ्रवक्तव्य है| [ हो सकता है। 

प्रकारगान्‍तर से *":--- 

(१) कुम्म है--एक देश में ख-पर्याय से | 

(२) कुम्म नहीं है **एक देश में पर-पर्याय से | 

(३) कुम्म अवक्तत्य है-“-एक देश में खनपर्याय से, एक देश में पर-पर्याय 


से, युगपत्‌ दोनों कई्दे नहीं जा सकते | 
(४) कुम्म अवक्तब्य है | 


(५) कुम्म है, कुम्भ अवक्तव्य है | 

(६) कुम्म नहीं है, कुम्म अवक्तव्य है | 

(७) कुम्म है, कुम्म नहीं है, कुम्म अवक्तव्य है । 

प्रमाण-सप्ृभद्ी में एक धर्म की प्रधानता से धर्मो--बस्तु का प्रतिपादन 
होता है ओर नय-सप्तमड्जी में केवल धर्म का प्रतिपादन होता है। यह दोनों में 
अन्तर है | सिद्धसेनगणी आदि के विचार में अस्ति, नास्ति और अवक्तव्य--थे 
तीन ही भज्ञ विकलादेश हैं, शेष (चार) भज्ञ अनेक धर्मवाली बरतु के प्रतिपा- 
दक होते हैं, इसलिए वे विकलादेश नहीं होते | इसके अनुसार नय की तच्रिभन्जी 
ही बनती है । आचाय॑े अकलंक, ज्षमाश्रमण जिनभद्र आदि ने नय के सातों 
भक्ग माने हैं :-- 
ऐकान्तिक आग्रह या मिथ्यावाद 

अपने अमभिप्रेत धर्म के अतिरिक्त अन्य धर्मों का निराकरण करने वाला 
विच्चार दुनंय होता है। कारण, एक धर्म वाली कोई वस्तु है ही नहीं। 
प्रत्येक वस्तु अनन्त धर्मात्मक है। इसलिए एक धमत्मिक वस्तु का आग्रह 
तम्यगू नहीं है । जय इसलिए सम्यगूशान है कि वे एक धर्म का आग्रह 
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रखते हुए भी अन्य-धर्म-सापेक्ष रहते हैं। इसीलिए कहा गया है--सापेक्ष 
नय और निरपेक्ष हुनंय | वस्तु की जितने रूपों में उपलब्धि है, उतने ही 
नय हैं । किन्तु वस्तु एक रूप नहीं है, सब रूपों की जी एकात्मकता है, बह 
वस्तु है | 

जैन दर्शन वस्तु की अनेकरूपता के प्रतिपादन में अनेक दर्शनों के साथ 
समन्वय करता है, किन्तु उनकी एकरूपता फिर उसे दूर या विलग कर 
देती है | 

जेन दर्शन अनेकान्त-द प्टि की अपेक्षा खतन्त्र है। अन्य दर्शन की एकान्‍्त- 
इृष्टियों की अपेक्षा उनका संग्रह है । 

“सन्मति” ओर अनेकान्त-व्यवस्था' के अनुसार नयाभास के उदाहरण 
ूँ है :- 


(१) नैगम--नवामास -*--नैयायिक, वैशेषिक|..[ 
(२) संग्रह--नयाभास **-* * **वेदान्त, सांख्य । | ४४ 
(३) व्यवहार--नयाभास *** ** सांख्य, चार्वाक | ' 
(४) ऋजुसूत्र--नयाभास -- *-*-सौज्रान्तिक | ( 
(५) शब्द--नयाभास - शब्द -ब्रह्मया द, वैभाषिक | | 
(६) समभिरढ़---नयाभास -** «-योगाचार | | 
(७) एवम्भूत---नयाभास - -- **- माध्यमिक | ! 


(१) जानने वाला व्यक्ति सामान्य, विशेष--इन दोनों में से किसी को, 
जिस समय जिसकी अपेक्षा होती है, उसी को मुख्य मानकर प्रवृत्ति करता है | 
इसलिए, सामान्य और विशेष की भिन्‍नता का समर्थन करने में जैन-हृपष्टि 
न्याय, वेशेषिक से मिलती है, किन्तु सर्वथा भेद के समर्थन में उनसे अलग हो 
जाती है। सामान्य और विशेष में अत्यन्त भेद की दृष्टि दुनंय है, तादात्म्य 
की अपेक्षा भेद की दृष्टि नय | 

विशेष का व्यापार गौणु, सामान्य मुख्य ---अ्रशेद । 

सामान्य का व्यापार गोण, विशेष मुख्य ---भेद | 

(२) सत्‌ और असत्‌ में तादात्म्य सम्बन्ध है। सत्‌-असत्‌ अंश धर्मी रूप 
से अमिन्‍न ह--सत्‌-अ्रसत्‌ रूप वाली वस्तु एक है। धर्म रूप में वे मिंन्‍्न हैं | 
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विशेष को गौण मास सामान्‍य को भुख्य मानने वाली दृष्टि नय दै, केबल 
सामान्य को खीकार करने बाली दृष्टि हु्नंय । भावेकास्त का आग्रह रखने 
वाले दर्शन सांख्य और अद्वेत हैं। संग्रह दृष्टि में भावेकान्त और अभावैकान्त 
(शूम्यबाद) दोनों का सापेक्ष खीकरण है। 

(३) व्यवहार-नय--लोक-व्यवहार सत्य है, यह दृष्टि जेन दर्शन को 
मान्य है| उसी का नाम है व्यवहार-नय | किन्तु स्थिर-नित्य वस्तु-खरूप का 
लोपकर, केवल व्यवहार-साधक, स्थूल और कियत्‌काल्भाषी वस्तुओं को ही 
तास्विक मानना मिथ्या आग्रह है। जेन दृष्टि यहाँ चार्बवाक से पृथक हो 
जाती है। वतमान पर्याय, आकार या अवस्था को ही वास्तविक मानकर 
उनकी अतीत या भावी पर्यायों को और उनकी एकात्मकता को अस्थीकार कर 
चार्बाक निहेंतुक वस्तुबादी बन जाता है। निहँतुक वस्तु या तो सदा रहती है 
या रहती ही नहीं । पदार्थों की जो कादाचित्क स्थिति होती है, वह कारण- 
सापेक्ष ही हीती है* * । 

(४) पर्याय की दृष्टि से ऋणुसूत्र का अमिप्राय सत्य है किन्तु बौद्ध दर्शन 
फेवल पर्याय को ही परमार्थ सत्य मानकर पर्याय के आधार अनन्‍्वबयी द्रव्य को 
अस्वीकार करता है, यह अभिप्राय सर्वंथा ऐकान्तिक है, इसलिए सत्य नहीं है। 

(४-६ ७) शब्द की प्रतीति होने पर अर्थ की प्रतीति होती है, यह सत्य है, 
किन्तु शब्द की प्रतीति के बिना अथ की प्रतीति होती ही नहीं, यह एकान्‍्त- 
बाद मिथ्या है। 

शब्दाद्द तवादी ज्ञान को शब्दात्मक ही मानते हैं। उनके मतानुसार-- 
“ऐसा कोई शान नहों, जो शब्द संसर्ग के ब्रिना हो सके । जितना शान है, 
बह सब शब्द से अनुविद्ध होकर ही भासित होता है **|” 

जेन-दृष्टि के अनुसार--'ज्ञान शब्द-संश्लिष्ट ही होता है”--यह उचित 
नहीं “* | कारण, शब्द अर्थ से सबंधा अभिन्‍न नहीं है। अबग्रह-काल में 
शब्द के बिना भी वस्तु का ज्ञान होता है | बस्तुमान्न सवाचक भी नहीं है। 
सूदरम-पर्यावों के संकेत ग्रहण का कोई उपाय नहीं होता, इसलिए बे अ्रनमिलाप्य 
होती हैं ! 

शब्द अथ का बाचक है किन्तु यह शब्द इसी अर्थ क्रा बाचक है, दुसरे 
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का नहीों--यह नियम नहीं बनता | देश, काल और संकेत आदि की विचित्रता 
से सब शब्द दूमरे-दूमरे पदार्थों के वाचक बन सकते हैं। श्र्थ में भी अनन्त- 
धर्म होते हैं, इसलिए वे भी दूसरे-दूसरे शब्दों के बाच्य बन सकते हैं । तात्पये 
यह हुआ कि शब्द अपनी सहज शक्ति से सब पदार्थों के वाचक हो सकते हैं 
किन्तु देश, काल, क्लयोपशम आदि की अ्रपेक्षावश उनसे प्रतिनियत प्रतीति 
होती है। इसलिए शब्दों की प्रवृत्ति कहीं व्युत्पत्ति के निमित्त की 
अपेक्षा किये बिना मात्र रूढ़ि से होती है, कहीं सामान्य व्युर्पत्ति की अपेक्षा 
से और कहीँ तत्कालवतीं व्युत्पत्ति की अपेक्षा से। इसलिए बैयाकरण शब्द में 
नियत अर्थ का आग्रह करते हैं, वह सत्य नहीं है | 
एकान्तवाद : प्रत्यक्षज्ञान का विपरय॑य 

जैसे परोक्ष-श्ञान विपरीत या मिथ्या होता है, वेसे प्रत्यक्ष ज्ञान भी विपरीत 
या मिथ्या हो सकता है। ऐसा होने का कारण एकान्त-वादी दृष्टिकोण है | 
कई बाल-तपस्वियों ( अशान पूर्वक तप करने वालीं ) को त्पोबल से प्रत्यक्ष- 
ज्ञान का लाम होता है। वे एकान्तवादी दृष्टि से उसे विपयेय या मिथ्या 


रूप से परिणत कर लेते हैं। उसके सात निदर्शन बतलाए गए. हैं :-- 
( १ ) एक-दिशि-लोका मिगमबाद 


( २ ) पञ्च दिशि-लोकामिगमवाद 

( ३ ) जीव-क्रियावरण-वाद 

( ४ ) मुयग्ग-पुदूगल जीववाद 

(५ ) अप्ुुयग्ग पुदूगल-वियुक्त जीवबाद 

(६ ) जीव-रूपि-बाद 

( ७ ) सव-जीवबाद 

एक दिशा को प्रत्यक्ष जान सके, बेसा प्रत्यक्ष ज्ञान किसी को मिले ओर 
बह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करे कि बस लीकइतना ही है और “लोक सब 
दिशाओं में है, जो यह कहते हैं”? वह मिथ्या है--यह एक-दिशि-लोका- 
मिगमबाद है | | 

पांच दिशाओं को प्रत्यक्ष जानने बाला विश्व को उतना मान्य करता है 
“और एक दिशा में ही लोक है, जो यह कहते हैं! वह मिथ्या है--यह पश्च- 
दिशि लोकामिगम बाद है। 
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जीब की क्रिया को साज्ञात्‌ देखता है पर क्रिया के देतु भूत कर्म परमाणुओं 
को साज्षात्‌ नहीं देख पाता, इसलिए वह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करता है--- 
“जीब क्रिया प्रेरित ही है, क्रिया ही उसका आवरण है। जो लोग क्रिया को 
कर्म कहते है, वह मिथ्या है--यह जीव क्रिया वरशवाद है |” 

देवों के बाह्य और अ्राभ्यन्तर पुदूगलों की सहायता से भांति-भांति के 
रूप देख जो इस प्रकार सोचता है कि जीव पुद्गल-रूप ही है। जो लोग 
कहते हैं कि जीव पुदुगल-रूप नहीं है, वह मिथ्या है--यह सुयब्ग- 
पुदूगल जीवबाद है | 

देवों के द्वारा निर्मित विविध रूपों को देखता है किन्तु वाद्याभ्यन्तर 
पुद्‌गलों के द्वारा उन्हें निर्मित होते नहीं देख पाता । बह सोचता है कि जीव 
का शरीर बाह्य और आशभ्यन्तर पुदुगलों से रचित नहीं है जो लोग कहते हैं 
कि जीव का शरीर बाह्य और आभ्यन्तर पुद्गलों से रचित है, वह मिथ्या है-- 
यह अ्रमुयग्ग पुदुगल्ल वियुक्तजीवबाद है । 

देवों को विक्रियात्मक शक्ति के द्वारा नाना जीव-रूपों की सृष्टि करते 
देख जो सोचता है कि जीव मूत्त है और जो लोग जीब को अमूत्त कहते हैं, 
बह मिथ्या है--यह जीव॒-रूपि वाद है | 

सूक्ष्म वायु काय के पुदुगलों में एजन, व्येजन, चलन, द्योभ, स्पन्‍्दन, 
घट़न, उदीरण आदि विविध भावों में परिणमन होते देख वह सोचता है कि 
सब जीब ही जीब हैं। जो भ्रमण जीव और अजीव--थे दो विभाग करते हैं, 
बह मिथ्या है--जिनमें एजन यावत्‌ विविध भावों की परिण्ति है, उनमें से 
केबल प्रथ्वी, पानी, अभि और वायु को जीव मानना और शेष ( गति-शील 
तत्तों ) को जीव न मानना मिथ्या है--यह सर्व जीव बाद है **| 


प्न्द्रह हम हर 
निक्षेप 
शब्द-प्रयोग की प्रक्रिया 
नाम-निक्षिप 
स्थापना-निक्षिप 
द्रव्य-निक्षेप 
भाव-निक्षिप 
नय और निक्षेप 
निक्षेप का आधार 
निक्षेप-पद्धति की उपयोगिता 
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शब्द प्रयोग को प्रक्रिया 


संसारी जीवों का समूचा व्यच्दार पदार्थाभित है | पदार्थ अनेक हैं। उन 
सबका व्यवहार एक साथ नहीं होता | वे अपनी पर्याय में प्रथक-एथक होते हैं। 
उनकी पहिचान भी एथक प्रथक होनी चाहिए। यह एक बात है। दूसरी 
बात है-- मनुण्य का व्यवहार सहयोगी है। मनुष्य करता ओर कराता है, देता 
है और लेता है, समीखता है और सिखाता है। पदार्थ के बिना क्रिया नहीं 
होती, देन-लेन नहीं होता, सीखना-सिखाना भी नहीं होता | इस ख्यवहार का 
साधन चाहिए । उसके बिना “क्या करे, क्या दे, किसे जाने! इसका कोई 
समाधान नहीं मिलता | इन समस्याओ्रों को सुलकाने के लिए संकेत पद्धति 
का विकास हुआ | शब्द और अर्थ परस्पर सापेक्ष माने जाने लगे | 


स्वरूप की दृष्टि से पदार्थ ओर शब्द में कोई अपनापन नहीं। दोनों 
अपनी-अपनी स्थिति में स्वतन्भ्र हैं। किन्तु उक्त समस्याओं के समाधान के 
लिए दोनों एकता की श्रड्लला में जुड़े हुए हैं। इनका आपस में बाच्य- 
वबाचक सम्बन्ध है | यह भिन्‍नामिन्न है| अभश्निशब्द के उच्चारण से दाह 
नहीं होता, इससे हम जान सकते हैं कि “अरप्नि पदार्थ! श्रीर 'अ्रप्नि शब्द! एक 
नहीं हैं। ये दोनों सवंधा एक नहीं हैं, ऐसा भी नहीं। अ्रश्मि शब्द से श्रप्नि 
पदार्थ का ही ज्ञान होता है। इससे हम जान सकते हैं कि इन दोनों में अभेद 
भी है। भेद स्वभाव-कृत है और अभेद संकेत-कृत | संकेत इन दोनों के भाग्य 
को एक सूत्र में जोड़ देता है | इससे अर्थ में 'शब्द शेयता” नामक पर्याय और 
शब्द में धश्रथ -शापकता' नामक पर्याय की अभिव्यक्ति होती है | 

संफेत-काल में जिस वस्तु के बोध के लिए जो शब्द गढ़ा जाता है बह 
बहीं रहे, सब कोई समस्या नहीं आती । किन्तु ऐसा होता नहीं । वह आगे 
चलकर अपना ज्षेत्र विशाल बना लेता है। उससे फिर उलमन पददा होती है 
और वह शब्द इष्ट अर्थ की जानकारी देने की क्षमता खो बेठता है। इस 
समस्या का समाधान पाने के लिए निन्षेप पद्धति है | 

मिस्षेप का श्र्थ “प्रस्तुत अब का बोध देंने पाली शब्द रचंना या 
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अ्रथ का शब्द में आरोप * |” अप्रस्तुत अ्रथे को दूर रख कर प्रस्तुत अर्थ का 
बोध कराना इसका फल है। यह संशय ओर विपयेय को दूर किये देता है | 
विस्तार में जाए तो कहना होगा कि वस्तु-विन्यास के जितने क्रम हैं, उतने ही 
निक्षेप हैं' | संक्षेप में कम से कम चार तो अबश्य होते हैं--(१) नाम 
(२) स्थापना (३) द्रव्य (४) भाव * | 
नाम निक्षिप 

वस्तु का इच्छानुसार नाम रखा जाता है, वह नाम निक्षिप है। नाम 
सार्थक ( जैसे इन्द्र! ) या निरर्थक ( जसे 'डित्थ! ), मूल अर्थ से सापेक्ष 
या निरपेक्ष दोनों प्रकार का हो सकता है। किन्तु जो नामकरण सिफे संकेत- 
मात्र से होता है, जिसमें जाति, द्रव्य, शुण, क्रिया आदि की अपेक्षा नहीं 
होती, वही नाम नित्तेप है " एक अनक्वर व्यक्ति का नाम अध्यापक! 
रख दिया | एक गरीब आदमी का नाम इन्द्र! रख दिया। अध्यापक और 
इन्द्र का जो अर्थ होना चाहिए, वह उनमें नहीं मिलता, इसलिए, ये नाम 
निन्चिम्त कहलाते हैं। उन दोनों में इन दोनों का आरोप किया जाता है | 
अध्यापक' का अर्थ है--पढ़ाने बाला। (“इन्द्र का अर्थ है--परम 
ऐश्वयशाली | जो अ्रध्यापक है, जो अ्रध्यापन कराता है, उसे “अध्यापक' 
कहा जाए, यह नाम-निक्षेप नहों। जो परम ऐश्वय-सम्पन्न है, उसे “इन्द्र” 
कहा जाए--यह नाम-निन्षेप नहीं | किन्तु जो ऐसे नहीं, उनका ऐसा नामकरण 
करना नाम-निक्षेप है। 'नाम-अध्यापक' और नाम-इन्द्र' ऐसी शब्द रचना 
हमें बताती है कि ये व्यक्ति नाम से अध्यापक ओर “इन्द्र' हैं। जो अध्यापन 
कराते हैं ओर जो परम ऐश्वर्य-सम्पन्न हैं और उनका नाम भी अध्यापक और 
इन्द्र हैं तो हम उनको 'भाव-अध्यापक' और भाव इन्द्र! कहेंगे। यदि नाम-निन्षिप 
नहीं होता तो हम 'अ्रध्यापक' और “इन्द्र” ऐसा नाम सुनते ही यह समझ लेने 
को वाध्य होते कि अमुक व्यक्ति पढ़ाता है और अमुक व्यक्ति ऐश्वर्य-सम्पन्न 
हे | किन्तु संशासूचक शब्द के पीछे नाम विशेषण लगते ही सह्दी स्थिति सामने 
आ। जाती है। 
स्थापना-निक्षिप 

जो अर्थ तदुरूप नहों हूं, उसे तद्रूप मान लेना स्थाप्रमा-निन्ञेप है ५| 
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स्थापना दो प्रकार की होती है--( १) सद्भाव ( तदाकार ) स्थायना 
(२) असदुभाव ( अतदाकार ) स्थापना। एक व्यक्ति अपने गुरु के चित्र 
को गुरु मानता है, यह सदुमाव-स्थापना है। एक व्यक्ति ने शंख में अपने 
गुरू का आरोप कर दिया, यह असद भाव-स्थापना है। नाम और स्थापना दोनों 
पास्तविक अर्थ शून्य होते हैं| 
द्रष्य-निक्षेप 

अतीत-अवस्था, भविष्यत्‌-अवस्था ओर अनुयोग-दशा--ये तीनों विवक्तित 
क्रिया में परिणत नहीं होते। इसलिए, इन्हें द्रव्य-निक्षेणप कहा जाता है। 
भाव-शन्यता बतमान-पर्याय की शनन्‍्यता के उपरान्त मी जो वर्तमान पर्याय से 
पहचाना जाता है, यही इसमें द्रव्यता का आरोप है । 
भाव-निक्षप 

वबाचक द्वारा संकेतित क्रिया में प्रवृत्त व्यक्ति को भाव-निक्षेप कहा 
जाता है* | इनमें ( द्रव्य और भाव नित्तेप में ) शब्द व्यवहार के निमित्त ज्ञान 
ओर क्रिया-ये दोनों बनते हैं। इसलिए इनके दो-दो भेद होते हैं--- 
( २,२ ) जानने वाला द्रव्य और भाष | 
( ३,४ ) करने वाला द्रव्य और भाव | 

ज्ञान की दो दशाए' होती हें-( १) उपयोग-दत्तचित्तता । 

(२ ) अनुपयोग-दत्तचित्तता का अभाव | 

अध्यापक शब्द का अर्थ जानने वाला उसके अर्थ में उपयुक्त ( दत्तचित्त ) 
नहीं होता | इसलिए बह आ्रगम या जानने वाले की अपेक्षा द्रव्य-निक्षेप है । 

अध्यापक शब्द का अर्थ जानता था, उसका शरीर 'ज्ञ-शरीर' कहलाता है 
और उसे आगे जानेगा, उसका शरीर 'भव्य-शरीर' ये भूत और भावी पर्याय के 
कारण हैं, इसलिए द्रव्य हैं । 

बस्तु की उपकारक सामग्री में बस्तुवाची शब्द का व्यवहार किया जाता है, 
वह तदु-व्यतिरिक्तों कहलाता है। जैसे अध्यापक के शरीर को अध्यापक 
कहना अथबा अध्यापक की अध्यापन के समय होने वाली दृस्त-संकेत आदि 
किया को अध्यापक कहना । _श-शरीर' में अध्यापक शब्द का अथ जानने 
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बाले व्यक्ति का शगीर अपेत्षित है और तदनन्‍्ब्यतिरिक्त में अध्यापक का 
शरीर | 

(१) ज्ञाता-- अनुपयुक्त- “आगम से द्रव्य-निक्षेप । 

(२) ज्ञाता का मृतक शरीर---नो-आगम से मृत-ज्षःशरीर-८द्वब्य निक्षेप । 

(३) भावी पर्याय का उपादान- “नो आगम से भावी-ज्ञ-शरीर--द्धब्य--- 
निद्चेप | 

(४) पदार्थ से सम्बन्धित वस्तु में पदार्थ का व्यवहार नो-आगम से तद- 
व्यतिरिक्त--द्रव्य -निक्षेप | ( जैसे वस्त्र के कर्ता व बस्त्र-निर्माण की सामग्री को 
वस्त्र कहना ) 

आगम-द्रव्य-निक्षेप में उपयोगरूप आगम-ज्ञान नहीं होता, लब्धिरूप 
(शक्ति-रूप ) होता है। नो-अ्रागम द्वव्यों में दोनों प्रकार का आगम-शान 
नहीं होता, सिफ आगम-श्ञान का कारणभूत शरीर होता है। नो-आगम तद 
स्यतिरिक्त में श्रागमम का सर्वधा अभाव होता है। यह क्रिया की अश्रपेत्षा 
द्रव्य है। इसके तीन रूप बनते हैं :-- 

लौकिक, कुप्राववनिक, लोकोत्तर | 

(१) लोक मान्यतानुसार 'दूब' मंगल है | 

(२) कुप्रावचनिक मान्यतान॒वार (विनायक मंगल है | 

(३) लोकोत्तर मान्यतानुसार 'शान, दशन, चारित्र रूप धर्म' मंगल है | 

१--शाता उपयुक्त ( अध्यापक शब्द के अर्थ म॑ उपयुक्त आगम से भाष- 
निक्षेप )। 

२--ज्ञाता क्रिया-प्रवृत्त (अध्यापन क्रिया में प्रदत्त ) नों-आगम से भावष- 
नित्षेप । 

यहाँ नो! शब्द मिश्रवाची है, क्रिया के एक देश में ज्ञान है। इसके 
भी तीन रूप बनते हैं :-- 

(१) लौकिक 

(२) कुप्रावचनिक 

(३) लोकोत्तर 

नो-आगम तद-व्यतिरिक्त द्रव्य के लौकिक आदि तीन भेद और 
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नो-आशगम भाव के तीन रूप बनते हैं। इनमें यह अन्तर है कि द्वब्य में नो शब्द 
सवंथा आगम का निषेध बताता है और भाव एक देश में * | द्रव्य-तदृव्यतरिरिक्त 
का क्षेत्र सिफ क्रिया है और इसका क्षेत्र शान और क्रिया दोनों हैं। अ्रध्यापन 
कराने वाला हाथ हिलाता है, पुस्तक के पन्‍ने उलटता है, इस क्रियात्मक देश 


में ज्ञान नहों है और वह जो पढ़ाता है, उसमें शान है, इसलिए भाव में 'नो 
शब्द! देशनिषेषवाची है। 


निक्षेप के सभी प्रकारों की सब द्रब्यों मं संगति होती है, ऐसा नियम 
नहीं है। इसलिए जिनकी उचित संर्गात हो, उन्हीं की करनी चाहिए | 
पदार्थ मात्र चतुध्यर्यायात्मक होता है। कोई भी वस्तु केवल नाममय, 


केवल आकारमय, केवल द्रव्यता-श्लिष्ठ ओर केवल भावात्मक नहीं होती | 
निक्षेप 


। | | | 
नाम स्थापना द्र्व्य भाव 
न 
| 5 | 


तदाकार ग्रददाकार आगम नोआगम 





जात 





नयिाभपभ 7 प्रावचनिक लोकोत्तर 


स-शरीर भव्य-शरीर तदु-्यतिरिक्त 





लौकिक. कुप्रावचनिक लोकोत्तर 


नय और निक्तेप का विषय-विषयी सम्बन्ध है। वाच्य ओर वाचक का 
सम्बन्ध तथा उसकी क्रिया नय से जानी जाती है। नामादि तीन निक्षिप 
द्रव्य-नय के विषय हैं, भाव पर्याय-नय का | द्रव्याथिक नय का विषय द्र॒ब्य- 
अन्यय होता है। नाम, स्थापना और द्वव्य का सम्बन्ध तीन काल से होता है, 
इसलिए ये द्रव्यार्थिक के विषय बनते हैं। भाव में अ्रन्वय नहीं होता। उसका 


सम्बन्ध केवल वत॑मान-पर्याय से होता है, इसलिए, बह पर्यायार्थिक का बिषय 
बनता है | 
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निक्षेप का आधार प्रधान-अप्रधान, कल्पित और अकल्पित दंष्टि-बिन्दु हैं। 
भाव अकहिपत दृष्टि है । इसलिए बह प्रधान होता है। शेष तीन निन्निष 
कल्पित होते हैं, इसलिए वे अप्रधान होते हैं । 

नाम में पहिचान और स्थापना में आकार की भावना होती है, गुण की 
दृत्ति नहीं होती | द्रव्य मूल-बस्तु की पूर्वोत्तर दशा या उससे सम्बन्ध रखने 


वाली अन्य वस्तु होती है। इसमें भी मौलिकता नहीं होती। इसलिए ये 
तीनों मोलिक नहीं होते । 


निक्षेप भाषा और भाव की संगति है| इसे समझे बिना भाषा के प्रास्ता- 
बिक अर्थ को नहीं समझा जा सकता | अर्थसूचक शब्द के पीछे श्रथ की 
स्थिति को स्पष्ट करने वाला जो विशेषण लगता है, यही इसकी विशेषता है। 
इसे 'स विशेषण भाषा-प्रयोंग' भी कहा जा सकता है। अर्थ की स्थिति के 
अनुरूप ही शब्द-रचना या शब्द-प्रयोग की शिक्षा बाणी-सत्य का महान्‌ तत्त्व 
है। अधिक अभ्यास -दशा में विशेषण का प्रयोग नहीं भी किया जाता है, 
किन्तु वह अन्तहिंत अवश्य रहता है यदि इस शअ्रपेक्षा दृष्टि को ध्यान में न 
रखा जाए तो पग-पग पर मिथ्या भाषा का प्रसंग आ सकता है ! जो कभी 
अध्यापन करता था, वह आज भी अध्यापक है--यह असत्य हो सकता है और 
श्रामक भी। इसलिए निन्षेप दृष्टि की अपेक्षा नहीं भुलानी चाहिए । यह 
बिधि जितनी गंभीर है, उतनी हो व्यावहारिक है। 

नाम--एक निधन आदमी का नाम इन्द्र होता है | 

स्थापना--एक पाषाण की प्रतिमा को भी लोग 'इन्द्र' मानते हैं । 

द्रब्य--जो कभी घी का घड़ा रहा, बह आज भी 'ी का घड़ा' कहा 
जाता है। जो घी का घड़ा बनेगा, वह घी का घड़ा कहलाता है ! एक व्यक्ति 
आयुवंद में निष्णात है, वह अभी व्यापार में लगा हुआ है फिर भी लोग 
उसे श्ायुव॑द -निष्णात कहते हैं। भौतिक ऐश्वर्थ बाला लोक में इन्द्र” कह- 
लाता है। झात्म-संपत्‌ का अधिकारी लोकोत्तर जगत्‌ में “इन्द्र” कहलाता है | 
इस समूचे व्यवहार का कारण निन्लेप-पद्धति ही है। 
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लक्षण 

स्वभाव धर्म-लक्षण 
आवयव-लक्षण 

अवस्था-लक्षण 

लक्षण के दो रूप 

लक्षण के तीन दोष लक्षणा-भास 
लक्षणा भास के उदाहरण 

वर्णन और लक्षण में भेद 


लक्षण 
समग्र॑ बस्तुनो रूप॑, प्रमाणेन प्रमीयते। 
असक्लीर्ण स्वरुपं हि, लक्षणेनावधार्यते ॥| 
अर्थ-सिद्धि के दो साधन हैं--लक्षण और प्रमाण '। प्रमाण के द्वारा वस्तु 
के स्वरूप का निर्णय होता है। लक्षण निश्चित स्वरूप वाली वस्तुओं को भ्रेशी- 
बद्ध करता है। प्रमाण हमारा ज्ञानगत धर्म है, लक्षण बस्तुगत धर्म | यह जगत्‌ 
अनेक विध पदार्थों से संकुल है। हमें उनमें से किसी एक की अपेक्षा होती है, 
तब उसे औरों से प्रथक््‌ करने के लिए विशेष-धर्म बताना पड़ता है, वह 
लक्षण है *। लक्षण में लक्ष्यवस्तु के स्वभाव धर्म, अवयव अथवा अवस्था का 
उल्लेख होना चाहिए । इसके द्वारा हम ठीक लक्ष्य को पकड़ते हैं, इसलिए 
इसे व्यवछेदक ( व्यावतेक ) धर्म कहते हैं। व्यवछेदक धर्म वह होता है जो 
बस्तु की स्वतन्त्र सत्ता ( असंकीण व्यवस्था ) बतलाए। स्वतन्त्र पदार्थ बह 
होता है, जिसमें एक विशेष गुण ( वूसरे पदार्थों मेंन मिलने वाला गुण ) 
मिले | 
स्वभावधर्स : लक्षण 
चतन्य जीव का स्वभाव धर्म है। बह जीब की स्वतन्त्र सत्ता स्थापित 
करता है, इमलिए वह जीव का गुण है ओर वह हमें जीव को अजीत 


से पृथक समभने में सहायता देता है, इसलिए वह जीब का लक्षण बन 
जाता है| 


अवयव-लक्षण 

सास्ना ( मलकम्बल ) गाय का अवयब क्शिष्ठ है। वह गाय के ही होता 
है और पशुओं के नहीं होता, इसलिए वह माय का लक्षण बन जाता है। 
जो आदमी गाय को नहीं जानता उसे हम 'सास्ना चिह्! समका कर गाय का 


शान करा सकते हैं। 
अकस्था-लक्षण 

दस आदमी जा रहे हैं। उनमें से एक आदमी को बुल्लाना है। जिसे 
बुलाना है, उसके हाथ में डण्डा है। आवाज हुई--“हण्डे बाशें आदमी ! 
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आओ |” दस में से एक आ जाता है। इसका कारण उसकी एक विशेष 
अबस्था है | 

अवस्था-लक्षणु स्थायी नहीं होता। डण्डा हर समय उसके पास नहीं 
रहता | इसलिए इसे कादाचित्क लक्षण कहा जाता है। इसका इसरा नाम 
अनात्मभृत लक्षण भी है। कुछ समय के लिए. भले ही, किन्तु यह 
वस्तु का व्यवछेद करता है, इसलिए इसे लक्षण मानने में कोई आपत्ति नहीं 
आती | 

पहले दो प्रकार के लक्षण स्थायी ( बस्तुगत ) होते हैं, इसलिए उन्हें 


“आत्मभूत' कहा जाता है। 
लक्षण के दो रूप 

विषय के ग्रहण की अपेक्षा से लक्षण के दो रूप बनते हैं--प्रत्यक्ष और 
परोक्ष | ताप के द्वारा अग्नि का प्रत्यक्ष ज्ञान होता है, इसलिए 'ताप' अ्रप्नि का 
प्र्यक्ष लक्षण है। धूम के द्वारा अ्रप्नि का परोक्ष ज्ञान होता है, इसलिए 'धूम' 
अभि का परोक्ष लक्षण है। 
लक्षण के तीन दोष--लक्षणाभास* 

किसी वस्तु का लक्षण बनाते समय हमें तीन बात्तों का विशेष ध्यान रखना 
चाहिए । 

लक्षण ( १ ) श्रेणी के सब पदार्थों मं होना चाहिए | 

» (२ ) श्रेणी के बाहर नहीं होना चाहिए | 
५ ( ३ ) श्रणी के लिए असम्भव नहीं होना चाहिए | 
लक्षणामास के उदाहरण 

( १) पशु सीग वाला होता है”--यहाँ पशु का लक्षण सींग हैं। यह 
लक्षण पशु जाति के सब सदस्यों में नहीं मिलता | “घोड़ा एक पशु है किन्तु 
उसके सींग नहीं होते” इसलिए यह 'अ्व्यात्त दोष' है। 

(२ ) वायु चलने बाली होती है“--इसमें वायु का लक्षण गति है | 
यह बायु में पूर्ण रूप से मिलता है किन्तु वायु के अतिरिक्त दूसरी बस्तुओं में 
भी मिलता है। “घोड़ा वायु नहीं, फिर भी वह चलता है” इसलिए यह 
अ्रतिव्याप्त दोष' है । 
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- (३) पुद्गल ( भूत ) चैतन्यवान्‌ होता है--यह जड़ पदार्थ का 'असम्भव 
लक्षण! है। जड़ और चेतन का अत्यन्तामाव होता है--किसी भी समय जड़ 
चेतन और चेतन जड़ नहीं बन सकता | 
वर्णन और लक्षण में भेद ि 

वस्तु में दो प्रकार के धर्म होते हैं--स्वभाव-धर्म और स्वभाव-सिद्ध धम | 
प्राणी ज्ञान बाला होता है--यह प्राणी नामक वस्तु का स्वभाव धर है। प्राणी 
वह होता है, जो खाता है, पीता है, चलता है--ये उसके स्वमाव-सिद्ध 
धम हैं| 'शान' प्राणी को अप्राणी वर्ग से प्रथक्‌ करता है, इसलिए बह प्राणी का 
लक्षण है। खाना, पीना, चलना--ये प्राणी को अप्नाणी बर्ग से एथक नहीं 
करते--इ'जिन ( ॥00£276 ) भी खाता है, पीता है, चलता है, इसलिए ये 
प्राणी का लक्षण नहों करते, सिर्फ वर्णन करते हैं । 


सैतेरहँ 8१५--8४१२ 
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कार्यकारणवाद 

कारण-कार्य 

विविध-विचार 

कारण-कार्य जानने की पद्धति 
परिणयन के हेतु 





कार्यकारणवाद 


श्रसत्‌ का प्राहुर्भाव--यह भी' अ्र्थ-सिद्धि का एक रूप है। न्याय-शास्त्र 
असत्‌ के प्रादुर्भाव की प्रक्रिया नहीं बताता किन्तु अ्रसत्‌ से सत्‌ बनता है भा 
नहीं--इसकी मीमांसा करता है| इसी का नाभ कार्यकारणबाद है | 

यस्‍्तु का जैसे स्थूल रूप होता है, वैसे ही सृहरम रूप भी होता है। स्थूल 
रूप को समझने के लिए हम स्थूल सत्य या व्यवहार दृष्टि को काम में लेते 
हैं। मिश्री की डली को हम सफेद कहते हैं। यह चीनी से बनती है, यह मी 
कहते हैं। अब निश्चय की बात देखिए। निश्चय दृष्टि के अनुसार उससें 
सब रंग हैं । विश्लेषण करते-करते हम यहाँ आ जाते हैं कि वह परमाणुओं से 
बनी है। ये दोनों दृष्टियां मिल सत्य को पृण बनाती हैं। जैन की भाषा में 
ये “निश्चय और व्यवहार नय' कहलाती हैं '। बौद्ध दर्शन में इन्हें लोक- 
संबृति सत्य और परमाथ-सत्य कहा जाता है *| शंकराचार्य ने ब्रह्म को 
परमार्थ-सत्य और प्रपंच को व्यवहार-सत्य माना है *| प्रो० आइन्स्टीन के 
अनुसार सत्य के दो रूप किए बिना हम उसे छू ही नही सकते ४| 

निश्चय-दृष्टि अमेद-प्रधान होती है, व्यवहार-दृष्टि भेद-प्रधान | निश्चय 
हृष्टि के अनार जीव शिव है और शिव जीव है "| जीव और शिव में कोई 
भेद नहीं | 

व्यवहार दृष्टि कर्-बद्ध आत्मा को जीव कहती है ओर कम-मुक्त आत्मा 
को शिव | 
कारण-कार्य 

प्रत्येक पदार्थ में पल-पल परिणमन होता है। परिणमन से पौर्बापये 
आता है। पहले वाला कारण और पीछे वाला कार्य कहलाता है। यह 
कारण-काय-भाव एक ही पदार्थ की द्विरूपता है '। परिणमन के बाहरी 
निमित्त भी कारण बनते हैं। किन्तु उनका काय के साथ पहले-पीछे कोई 
मम्बन्ध नहीं होता, सिपो कार्य-निष्पत्ति-काल में ही उनकी अपेक्षा रहती है । 

परिणेमन के द्रो पहांलू हैं उत्पाद और नाश ) काये का उत्पाद होता 
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है और कारण का नाश| कारण ही अपना रूप त्याग कर कार्य को रूप 
देता है, इसीलिए कारण के अनुरूप ही काये की उत्पत्ति का नियम है |- सत्‌ 
से सत्‌ पेदा होता है। सत्‌ असत्‌ नहीं बनता और असत्‌ सत्‌ नहीं बनता । जो 
कार्य जिस कारण से उत्पन्न होगा, वह उसी से होगा, किसी दूसरे से नहीं | 
आर कारण भी जिसे उत्पन्न कर्ता है उसी को करेगा, किसी दूसरे को नहीं | 
एक कारण से एक ही काय उत्पन्न होगा। कारण और कारये का घनिष्ठ 
सम्बन्ध है, इसी लिए कार्य से करण का और कारण से कार्य का अमुमान 
किया जाता है "| 


एक काये के अनेक कारण और एक कारण से अनेक कार्य बनें यानि 
बहु-कारणबाद या बहु-कार्यवाद माना जाए तो कारण से कार्य का और कारयें 
से कारण का अनुमान नहीं हो सकता । 


विविध विचार 


कार्य-कारणवाद के बारे में भारतीय दर्शन की अनेक धाराएं हँ--न्‍्याय- 
वैशेषिक कारण को सत्‌ और कार्य को असत्‌ मानते हैं, इसलिए उनका कार्य- 
कारण-बाद आरम्मवाद या असत्‌-कार्यवाद'ं कहलाता है। सांख्य काय 
ओर कारण दोनों को सत्‌ मानते हैं, इसलिए उनकी विचारधारा--'परिणाम- 
बाद या सत्‌ कार्यवाद' कहलाती है। वेदान्ती कारण को सत्‌ और कार्य को 
शअ्रसत्‌ मानते हैं, इसलिए, उनके विचार को “विवत्तब्राद या सत्‌-कारणबाद 
कहा जाता है| बौद्ध असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति मानते हैं, इसे 'प्रतीत्य-समृत्पाद! 
कहा जाता है। 

बौद्ध असत्‌ कारण से सत्‌ कार्य मानते हैं, उस स्थिति में बेदाम्ती सत- 
कारण से असत्‌ कार्य मानते हैं। उनके मतानुसार वास्तब में कारण और कार 
एक रूप हों, तब दोनों सत्‌ होते हैं < | कार्य और कारण को प्रथक माना 
जाए, तब कारण सत्‌ और आझ्रभासित काय असत्‌ होता है। इसी का नाम 
“विवतंबाद' है | 

(१) काये और कारण सर्वथा भिन्‍न नहीं होते। कारण काय का ही पूर्व 
रूप है और काये कारण का उत्तररूप | असत्‌ कायबाद के अनुसार कार्य, 
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कारण एक ही सत्य के दो पहलू न होकर दोनों स्व॒तन्त्र बन जाते हैं । इसलिए 
यह युक्ति-संगत नहीं है । 

(२) सत्‌-कार्यवाद भी एकांगी है। कार्य और कारण में अ्मेद है सही 
किन्तु बे सवथा एक नहीं हैं। पूर्व और उत्तर स्थिति में पूणं सामक्षस्य नहीं 
होता । 


(३) असत्‌ कारण से काय उत्पन्न हो तो कार्य-कारण की व्यवस्था नहीं 
बनती | कार्य किसी शत्य से उत्पन्न नहीं होता | सबंधा अभूतपूर्व ब सर्वथा 
नया भी उत्पन्न नहीं होता | कारण सबंधा मिट जाए, उस दशा में काय का 
कोई रूप बनता ही नहीं | 

(४) विबतते परिणाम से मिन्‍न कल्पना उपस्थित करता है। वंतमान 
अवस्था त्यागकर रूपान्तरित होना परिणाम है। दुध-दही के रूप में परिणत 
होता है, यह परिणाम है। विवत्ते अपना रूप त्यागे बिना मिथ्या प्रतीति का 
कारण बनता है। रस्सी अ्रपना रूप त्याग किये बिना ही भिशथ्या प्रतीति का 
कारण बनती है *| तत्त्व-चिन्तन में 'विवत्त)! गम्भीर मूल्य उपस्थित नहीं 
करता। रस्सी में साँप का प्रतिभास होता है, उसका कारण रस्सी नहीं, 
द्रष्टा की दोषपूर्ण सामग्री है। एक काल में एक व्यक्ति को दोषपूर्ण सामग्री 
के कारण भिथ्या प्रतीति हो सकती है किन्तु सर्बदा सब व्यक्तियों को मिथ्या 
प्रतीति ही नहीं होती | 

स्याय--वेशेषिक कार्य-कारण का एकान्त भेद स्वीकार करते हैं। सांख्य 
द्वैतपरक अभेद "९ , वेदान्त अद्वेतपरक अभेद* *, बौद्ध कार्य-कारण का मिन्‍न 
काल स्त्रीकार करते हैं ** | 

जेन दृष्टि के अनुसार कार्य-कारण रूप म॑ सतू और कार्य रूप में असत्‌ 
होता है| इसे सत्‌-असत्‌ कायबाद या परिणामि-नित्यत्ववाद कहा जाता है। 
निश्चय-दृष्टि के अनुसार कार्य और कारण एक हैं--अभिन्‍न हैं। काल और 
अवस्था के भेद से पूर्व और उत्तर रूप में परिवर्तित एक ही वस्तु को निश्चय- 
दृष्टि भिन्‍न नहीं मानती | ज्यवहार-दृष्टि में काये और कारण भिन्‍न हैं--दो 
हैं। द्रव्य-टष्टि से जैन सत्‌-कार्यवादी है और पर्याय दृष्टि से असत्‌ कार्यबादी । 
द्रव्य-टष्ठि की अपेक्षा “भाव का नाश और श्रमाव का उत्पाद नहीं होता" 


8२० ] जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


पर्याय दृष्टि की अपेक्षा --/सत्‌ का विनाश और असत्‌ का उत्पाद 
होता है ॥ ही. ५ ।१2 


कारण-कार्य जानने की पद्धति 


कारण-कार्य का सम्बन्ध जानने की पद्धति को अन्वय-व्य तिरेक पद्धति 
कहा जाता है। जिसके होने पर ही जो होता है, वह अन्वय है ओर जिसके 
बिना जो नहीं होता, वह व्यतिरेक है--ये दोनो जहाँ मिलें, बहाँ कार्य-कारण 
भाव जाना जाता है। 
परिणमन के हैतु 

जो. परिवर्तन काल और स्वभाव से ही होता है, बह स्वाभाविक या 
अ्रहेतुक कहलाता है| “प्रत्येक कार्य कारण का आमारी होता है'--वह तक- 
नियम सामान्यतः सही है किन्तु स्वभाव इसका अपवाद है। इसीलिए, उत्पाद 
के दो रूप बनते हैं :--- 

( ९ ) स्व-प्रत्यय-निष्पन्न, वेखसिक या स्वापेक्ष-परिवततन । 

(२ ) पर-प्रत्यय-निष्पन्न, प्रायोगिक या परापेक्ष-परिवतन । 

गौतम “भगवान्‌ । (१) क्‍या अस्तित्व अस्तित्वरूप में परिणत 
होता है / ( २ ) नास्तित्व नास्तित्वरूप में परिणत होता है ! 

भगवान हाँ, गौतम | होता है। 

गौतम -'***- भगवन्‌ |! ! क्‍या (३) स्वभाव से अस्तित्व, अस्तित्व- 
रूप में परिणत होता है या प्रयोग ( जीवन-व्यापार ) से अस्तित्व अस्तित्व-रुप 
में परिणत होता है? (४ ) क्‍या स्वभाव से नास्तित्व नास्तित्व-रूप में 
परिणत होता है या प्रयोग ( जीवन-व्यापार ) से नास्तित्व नास्तित्व रूप मं 
परिणत होता है ! 


भगवान्‌-- “गौतम ! स्वभात्र से भी अस्तित्व अ्रस्तित्वरूप में, नास्तित्व 
नास्तित्वरूप में परिणत होता है और प्रभाव से भी अस्तित्व अस्तित्वरूप में 
आर ना(स्तित्व नास्तित्वरूप में परिणत होता है । [ भग़० १-३ ] 
जैमाबिक परिवर्तन प्रायः पर-निमित्त से ही होता है। मृद्द्वव्य का 
पिंडलप अ्रस्तित्व कुम्हार के द्वारा घटरूप अस्तित्व में परिणत होता है। 
मिट्टी का नास्तित्व-तन्तु-समुब्य, जुलाई के द्वारा मिट्टी के नास्तित्व कपड़े के 
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रूप में परिणत होता है। ये दोनों परिबर्तन प्रायोगिक हैं। मेथ के पू्े रूप 
पएदाथ स्वयं मेघ के रूप में परिवर्तित होते हैं, यह स्वामभाजिक या अकत्‌ क 
परिवतेन है| 
प्रसय से होने बाले परिवतंन में कर्ता या प्रवोक्ता की अपेक्षा रहती है, 
इसलिए, वह प्रायोगिक कंहलाता है। पदार्थ में जो अगुसनन्‍लधु ( सुछम- 
परिबतंन ) होता है, वह परनिमित्त से नहीं होता | प्रत्येक पदार्थ अनन्त शुण 
और पर्यायों का पिंड होता है| उसके गुष और शक्तियां इसलिए नहीं बिखरतीं 
किवे प्रतिक्षण अपना परिणमन कर समुदित रहने की छझमता को बनाए 
रखती हैं। यदि उनमें स्वाभाविक परिवत्तन की क्मता न हो तो वे अनन्तकाल 
तक अपना अस्तित्व बनाए नहीं रह सकतीं। सांसारिक आ्रात्मा और पुद्मल 
इन दो द्रब्यों में रूपान्तर दशाएं पैदा होती हैं। शेष चार द्रव्यों (धर्म, अघम्म) 
आकाश और काल ) में निरपेत्तकृत्या स्वभाव परिवर्तन ही होता है। मुक्त 
आत्मा में भी यही होता है | यों कहना चाहिए कि स्व निमित्त परिबतेन सब 
में होता है| नाश की भी यही प्रक्रिया है। इसके अतिरिक्त उसके दो' रूप- 
रूपान्तर और अर्थान्तर जो बनते हैं, उनसे यह मिलता है कि रुपान्तर होने 
पर भी परिवर्तन की मर्यादा नहीं टूटती *०५| तेजस परमाणु तिमिर के रूप में 
परिणत हो जाते हैं--यह रूपान्तर है, पर स्वभाव की मर्यादा का अतिक्रमण 
नहीं | तात्यय यह है कि परिबतन अपनी सीमा के शअ्रन्तगंत ही होता है। 
उससे आगे नहीं | तेजस परमाणु असंख्य या अनन्त रूप पा सकते हैं किन्तु 
चेतन्य नहीं पा सकते। कारण, वह उनकी मर्यादा या वस्तु-स्वरूप से अ्रत्यन्त 
या जैकालिक भिन्‍न गुण है। यही बात अर्थान्तर के लिए. समभिए | 
दो सरीखी वस्तुएं अलग-अलग थीं, तब तक वे दो थीं। दोनों मिलती हैं, 
तब एक बन जाती हैं "| यह भी अपनी मर्यादा में ही होता है। केवल 
सेतन्यमय या केवल अ्रचेतन्यमय पदार्थ हैं नहों, ऐसा स्पष्ट बोध हो रहा है | 
यह जगत्‌ चेतन और जड़--इन दो पदार्थों से परिपूर्ण है। चेतन जड़ और जड़ 
चेतन बन सके तो कोई व्यवस्था नहीं बनती । इसिलए पदार्थ का जो विशेष 
स्वरूप है वह कभी नष्ट नहीं होता। यही कारण और कार्य के अविच्छिन्न 
एकत्व की धारा है| 
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माक्स के धमं-परिवर्तन की इन्द्वात्मक प्रक्रिया के सिद्धान्त में कार्य-कारण 
का निश्चित नियम नहीं है। वह पदार्थ का परिवर्तेन मात्र स्वीकार नहीं 
करता | उसका स्वधा नाश और स्ंधा उत्पाद भी स्वीकार करता है। 
जो पहले था, बह आज भी है और सदा बैसा ही रहेगा--इसे बह समाज के 
बिकास में भारी रुकावट मानता है। सच तो यह है कि जो पहले था; वह 
आज भी है और सदा वेसा ही रहेगा--- बाली धारणा का हमें लगभग 
सब जगह सामना करना पड़ता है और व्यक्तियों और समाज के विकास मे 
भारी रुकावट पड़ती है ।” [ माक्संबाद पृष्ठ ७२ | 

किन्तु यह आशंका कार्य-कारण के एकांगी रूप को ग्रहण करने का 
परिणाम है,, जो था, हैं और वैसा ही रहेगा-- यह तत्व के अ्रस्तित्व या 
कारण की व्याख्या है। कार्य-कारण के सम्बन्ध की व्यारुया में पदार्थ परिणाम 
स्वभाव है। पूर्ववर्ततों ओर परबत्तों में सम्बन्ध हुए, बिना कार्य-कारण की 
स्थिति ही नहीं बनती। परवर्त्ती पूव॑वर्ती का ऋणी होता है, पूर्ववत्तीं परवर्तती 
में अपना संस्कार छोड़ जाता है १०५| यह शब्दान्तर से 'परिणामि-नित्यत्व 


का ही स्वीकार है | 


पारिशिष्ठ ; १: 
( टिप्पणियां ) 


भअंथम खण्ड 
। एक : 

१--झआाव० नि० २०३ 

२--अ्आाव० नि० २११ 

३->अंाब० नि० २११ 

४--असी माता-पिता श्राता, भार्या पुत्रों रह घनम्‌। 

ममेत्यादि च ममता5भूजनानां तदादिका॥ तिषष्टि २१।२६ 

४-- भिष ष्टि ० १|२(/८६ ३-६ ० २, 


६--त्रिषष्टि ११२।६२४-६३२, 
७--त्रिषष्टि ० १।२-६५६, 

८--स्था० ७।३।४४०५ 

६“"स्था० बवृ० ७|३।५४४५ 

१०--जिषष्टि ० १(२।२०८-६ 

११--जिषपष्टि० १२६ ७४-७६ 
१२--लछान्दो» उप० ३॥१७६ 
2२३-शात[-५४ 

१४--छान्‍्दो ० उप० ३)१७|६ 

१४--अचा० ११।१ 

१६--उत्त ० २२।६,८५ 

१७--उत्त> २२।२५४,२७, 

१८--उत्त० २२३१, 

१६--अन्त, ०, ३॥८, 
२०--अन्त ० ५| १-८, 
२१--शअ्रन्त ० १|१-१०, २।१-८, ४१-१०, 
२२--ज्ञाता० ४, निर० पत्र ४३, 
२३--छानदो ० उप० ३॥१७६, 
२४--शाता० १६, सथा० ६२६ पत्र ४१०, सम० १० पत्र १७, सम० शषृष्य 

पत्र १५४२, 
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श्>च्मा० संग अ० 
२--भा० सं० झ० पृ० ३४ 
३--श्री ० का० लो० सर्ग ३६ | ८८७-प्८ 
४--पराश्व के उपदेश को “चातुर्याम--संवर-बाद' कहते थे | भा० सं० ३८,४७ 
५-- जेन मुनि श्री द्शन विजयजी € त्रिपुटी )--जेन० भा० अंक २६ वक्ष ४ 
६--आवब० चू० ( पूर्व भाग ) पत्र २४५ 
'७--कल्प० १०६ 
८--आचा ० २।२४।६६६ 
६--अचा० २([२४|१० ०४ 
१०--आच० २|२४|१०० २ 
११--कल्प० १०६ 
१२“-ञाचा ० २।२४|।६६२ 
१३-०-कलप० ११५१० 
१४-अ्राचा ० २|२४। 20७0७ 
१४--अआचा ० २|२४|१००५ 
१६---कल्प १०६ 
१७--आचा० २|२४।१००५ 
१८:--महा ० क० प्ृ०७ ११३ 
१६--+आचा ० १६ १।४७२ 
२०--सब्वं में अकर णिज्जं पावकम्मंत्ति कटठु--श्राच> २|२४ 
२१--सू० १|६ 
२२--लाद-राइ--यश्चिमी बंगाल के अन्तर्गत हुगली, हावड़ा, बांकुड़ा, 
बर्दबान और पूर्वीय मिदनापुर के जिले। 
लाद-देश वज़-भूमि, ( वीरभूम ) शुश्र-भूमि ( सिंधभूम ) नामक प्रदेशों 
में घिमक्त था । 
२३--श्राचा ०२।२४। १०२४ 
२१४--स्था* १०३/७७०; 
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५--इन्द्रभूति, अभ्िभूति, वायुभूति, व्यक्त, सुधर्मा,मण्डित, मौयेपुन्, 
अकम्पित, अचलभ्राता, मेताय, प्रभास | 
२६--श्राचा ० २।२४ 
२७--अआचा ० १॥५॥ १ १४४ 
रघ--मग० ११ 
२६--आ्आचा ० १।५/४| १६४ 
३०--श्रप्रिभूति--कर्म है या नहीं ! 
बायुभूति--शरीर और जीब एक है या मिन्‍न १ 
व्यक्त--प्ृथ्वी आदि भूत हैं या नहीं ! 
सुधर्मा--यहाँ जो जैसा है बह परलोक में भी बैसा होता है या नहीं १ 
मंडित-पुत्र--अन्ध-मोक्ष है या नहीं १ 
मौय-पुत्र--देव है या नहीँ ? 
अकम्पित---नरक है या नहीं 
अ्चल-भ्राता--एुण्य ही मात्रा भेद से सुख-दुख का कारण बनता है, या 
पाप उससे प्रथक्‌ है ! 
मंताय---आपत्मा होने पर भी परलोक है या नहीं ? 
प्रभास-+-मोक्ष है या नहों ४ 
( वि० भा० १४४६-२०२४ ) 
३१--शभर० वर्ष £ अंक ६ प्ृ० ३७-३६ 
३२>-भग० श्श! 
३३--जिनकी बाचना समान हो उनका समूह गण कहलाता है। आठवं-नवे 
तथा दसवें ग्यारहब॑ गणधरों की बाचना समान थी, इसलिए उनके गण 
दो भी माने जाते हैं। सम० 
१४--स्था ० बृ० ३।३) १७७ 
२४--व्यव० हे 
३६--न० ४६ 
३७--सम० ११४ 
श्८--सम० ११५४ 
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३६--दृष्टिवाद के एक बहुत बड़े भाग की संज्ञा “चतुर्दश-पूर्व” है। उसके 
ज्ञाता को श्रुत-केवली कहते हैं। 

४०--देखो जेन० द्‌० इ० पृ० श८०-१६० 

४१--समणस्सणं भगवओ महाजीरस्स तित्थंसि सत्त पत्रण निण्दगा पन्नता- 
तंजहा बहुरता, जीवपएसिश्ना, अवत्तिया सामुच्छेइत्ता, दो किरिया, 
तेरासिया, श्रबद्धिया एएसि णां सत्तर््ं परयशुनिश्हगाणं सत्त 
धम्मायरिया हुत्था-तंजहा-जमालि तीसगुत्ते, आसाढ़े, आसमित्ते, गंगे, 
छलुए गोद्दामाहिले,-एस्तेसि णूं सत्तण्ह परयण निण्हगाणं सत्तप्पत्ति 
नगरा हुत्था तंजहा-सावत्थी, उसभपुरं, सेतविता, मिहिला, मुल्लगातीरं, 
पुरिमंतरंजि, दसपुर निण्हग उप्पत्ति नगराइ--स्था० ७|४८७ 


४२--बि० भा० २४४०-२६०२ 
४३--कल्प ० ६|२८ 
४४--कल्प० ६॥६३ 
४४--जं पि वत्त्यं व पायं वा, कम्बलं परायपुच्छणं | 
त॑ पि संजम-लज्जद्धा, धारंति परिहरंति य ॥ 
न सो परिग्गहों वुत्तो, नायपुत्तेण ताइणा ॥ 
मुच्छा परिग्गहों बुतो, इंइ बुत्त महेसिणा।। 
सव्वत्थुवहिणा बुद्धा, संरक्खणु-परिर्गहे | 
अवि अप्यणो वि देहम्मि नायरंति ममाइयं।| 
“7 देश बैं० ६६२०,२१,२२ 
४६--त ० सू० ७|१२ 
४७--गण-परमो हि-पुलाए, आहारग-खबग-उबसभे कप्पे | 
संजम-तिय केवलि-सिज्कणाय जंबुम्मि बुच्छिन्ना || 
>“वि० भा० २४६३ 
४८--अट प्रा० पएृ० ६७ 
४६--जो वि दुब॒त्थ तिवत्थो, एगेण अचेलगो व संथरइ | 
ण हु ते हीलंति पर, सब्वे पि य ते जिणगाणाएं | १ || 
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जे खलु बिसरिसकप्पा, संधयण घिइयादि कारण पष्प। 
णह बमन्‍नह ण ये हीशा, अप्यार्ण मन्‍नई तेहिं ॥ २॥ 
सच्बें थि जिणाणाए, जहाबिहिं कम्म खबण॒द्धाएं। 
बिहरंति उज्जया खलु, सम्म॑ अभिजाणइ एवं ॥ ३ ॥ 
“््ञ|सचा० ढृ० १॥६। २ 


0०००९ (६०० 
११--क० सु० 
५२--रेवडिट खमासममण जा, परंपरं माव ओ वियाणेमि | 
सिठिलाय।रे ठबिया, दष्वेण परंपरा बहुहा। 
“च्थ्र० अ्र० 
४३-स० २॥१,५४४ 
५४--जीवाभिगम ३।२।१०-४ 
 तोन ! 
१--जहजीबा बज्कंति, भमुच्चंति जह य संकिलिस्संति | 
जद दुक्खाणु अंत करंति कइ अपडिबद्धा--ओऔप ० धर्म० ४ 
२“+ने० ४६ 
३-सर्वश्रुतात्‌ पूर्व क्रिया इति पूर्वाणि, उत्पादपूर्वाड दीनि चतुदंश । 
-“स्था» बृ० १०१ 
४--जइविय भूयावाएं सब्बस्स बयोगयरूस ओयारो | 
निज्जृहणा तहा बिट॒ दुम्मेहे पप्प इत्थी य. +ञ्राव० नि० प्रृ० ४८, 
बि० भा० ४४१ 
४-- नं» ५७, सम० १४ वां तथा १४७ वां 
६-+में ० 
७-- भगबं च णुं॑ अद्धमागहीए भासाए धम्ममाइखइ”--सम० पृ० ६० 
“तए णं॑ समणे मगव॑ महावीरे कूणिअस्स रण्णो मिमिंसारपुत्तस्स--* 
अद्धमागहाएं भासाए भासइ*-सावि यण अद्धमागहा भासा तेसि 
सब्वेसि आरियमणारियाणं अप्यणं सभासाएं परिणामेण परिणमह-*- 


>“अरोप० 
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८--भदिवा णुं भंत्ते।! कयराए भासाएं मासंति 8 कयरा बा भासा 
भासिजमाणी विसिस्सति १ गोयमा | देबाणं अद्धमागद्वाए भासाए 
भासंति | सावि य णु अद्धमागहा भासा भासिजमाणी विप्तिस्सति। 


“-मग० ५४४ 
६--'से कि त॑ भासारिया £ भासारिया जे खुं अद्धमागहाए भासाए 
भासंति” “-प्रशा० १६२ 
दा 
भारती 
ा । 
वदिक प्राथमिक प्राकृत 
| 
आह्षण ग्रन्थों की भाषा द्वेतीयिक प्राकृत (प्रथम भूमिक | 
। | 
ऐतिहासिक काब्यों की भाषा दे तीयिक प्राकृत (द्वितीय भूमिका) 
(१) पाली शौरसेनी 
पाणिनि की संस्कृत (९) अध मागधी 
(पतंजलि पर्यन्त) (३) पूर्वाय मागधी 
(४) पश्चिमीय प्राकृत 


(अशोक की धर्मालपि 
द्व ती यिक प्राकृत का विभागीकरणु नीच दिया गया है। 
द्वे तीयिक प्राकृत--प्रथम भूमिका 


| 
द्वतीयिक प्राकृत--द्वितीय भूमिक] 





। 
पाली मागधी भाषा अधमागधी ( शुद्ध ) अशोक की लेख भाषा 


(अशोक की लेख भाषा) ( पश्चिम भाग की ) 
(पृष् देश की) गौजर अप्रश्नश 
( शिक्ापेक्ते ) 


शौरसेनी व्याकरणस्थ मागधी . अधंमागधी ( सूत्रों की ) 
| 


| 
महाराष्ट्र डि६07प जेन महाराष्ट्र 


अपकभ्र श 
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११--+ मगदद्धविसयमासाशिबद्ध अद्धमागईं,  अद्वारसदेसीमासाशिमय बा 
अद्धमागह ( नि० चू० ) 
१२--हैम० ८।१|३ 
१३--सक्कता पागता चेव दुड्ा भणितीश्रो आहिया | 
सरमंडलम्मि शिज्जंते पसत्था इसिभासिता।॥ 
( स्था० ७) ३६४ ) 
१४-- गणहरथेरकयं वा आएसा! मुक्षवागरणतों वा | 
धृवचल विसेसतो था अंगाशंगेसु नाशंत्तं ॥ 
--आब० नि० ४८, वि० भा० ४५४० 
१३-०-दशवे० भूमिका 
१६--दशवे० भूमिका 
१७-«मया० स० मे उपोदघात 9० ३०-३१ 
१८--परि० पर्व ८१६३, ६४५४-५८ 
१६--भग० २०|८ 
२०--चतुष्वैकेकसूत्रार्था--छयाने स्थात्‌ कोपि नक्षमः ) 
ततो5नुयोगॉश्चतुरः पाथक्येन व्यधात्‌ प्रभुः | 
--आब० कथा १७४ 
२१--दशबै० नि० ३ टी० 
२२--प्रथमानुयोगमर्थाहुयानं चरितं पुराणम विपुण्यम्‌ | 
बोधिसमाधिनिधानं बोधति बोधः समीक्षीन! | ४३ || 
लोकालोक बिमक्तेयगपारकृत्तेश्चतुर्गतीनांश् | 
अदर्शमिव तथामतिरवैति करणानुयोगश्च || ४४ ॥ 
गहमेध्यनगाराणां चारित्रोतत्तिवृद्धिरक्षाड़म | 
चरणानुयोगसम्य सम्यम्शानं विजानाति || ४५ ॥ 
जीवाजीवसुतस्वे पुश्यापुण्ये च बन्धमोत्नौ च । 
द्रब्यानुयोगदीप: भ्रुतविद्यालोकमातनुते ॥ ४६ ।! 
“>रख० आ* अधिकार १ पृ» ७१, ७२, ४३ 
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२३--पहला पद, 

२४-- १३२, 

२४--सम०, रा० प्र०, प्रश्न० ४ आखब 

२६--जम्बू० दृ० २ जृच्ष, 

२७--लेख-सामग्री के लिए देखो भा० प्रा० लि० मा० पृ० १४२-१४५, पुर जै* 

( पु० १ प्र० ४१६-४३३ लिबड़ी भंडार के सूच्िपत्र के लेख ) 

२८७०-११ पद, 

२६-“१ पद, 

कि कलह 

३१--पत्र २५, 

है २०-१२ 3० 

३३-- ईसवी पूर्व चतुर्थ शतक 

३४--भा० प्रा० लि० मा० प०, 

३४--भा० प्रा० लि० मा० प० २, 

३६-भा० प्रा० लि० मा० प० २ 

३७---कल्प १ अधि० ६|१४८, 

₹ंप--वायणुंतरे पुण, नागाजुनीयास्तु पठन्ति 

३६--(क) संघ्रं स॑ अपडिलेहा, भारों अहिकरणमेव अविदिन्स॑ संकामण 
पलिमंथो, पमाएं परिकम्मण लिहणुा, १४७ बृ० नि० उ० ७३ 

(ख) पोत्थएस पेप्पंतएसु असंजमो भवइ--दशवै ० चू० प्रृ० २१ 

ननु--पूर्व पुस्तकनिरपेजलेव सिद्धान्तादिवाचना उभृत्‌, साम्पत॑ 
पुस्तक-संग्रहः क्रियते साधुमिस्तत्‌ कथ्थ संपतिमदछ्ुति ? उच्यते-- 
पुस्तक-ग्रहणं तु कारणिक नत्वौस्सर्गिकम्‌ ) अन्यथा तु पुस्तकग्रहरो 


भूयांसो दोषाः प्रतिपादिताः सन्ति “>विशे० श० ३६ 
४०--यावतों वारान्‌ ततट्युस्तक॑ बध्नाति मंचति वा अक्षराणि वा लिखति 
तावन्ति चतुलंघूनि आशादयश्च दीषाः | ->बू० नि० ३ उ० 


४१--कोई मूढ़ मिथ्याती जीव इम कहै रे, साधु ने लिखणों कल्पे नाहोँ रे । 
पाना पिण साधु ने नहीं राखणां रे, इम कहे घंणा लीकां रे मांहि रे॥ 
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चबदे उपकरण सु अ्रधिक नहीं राखणां रे, पाना राख्या तो उपगरण 
अधिका थाय रे । रा 
उपगरण अधिका राखे ते साथ निश्चय नहीं रे, एहवी ऊ'घी परूपी-ब्बोकां 
माय रे | “+-जि० उप». ३३ 

४२--माशणुकोट्टोबगए, सज्काय सज्कमाण स्यस्स,--भग ०, दशनै० 

४३--जि० उप० 

४४-- १० संबर-द्वार 

४४--तीस उपगरण साधु रे सूत्र थी कह्या, आर्या रे उपगरण अधिक हुयार | 
इग्यारे उपगरण स्थबिर ने कह्मा, सूत्र सूं जोय कियों छे न्‍यार रे ॥ 

जि० उप० २१ 

४६--जि० उप० २२ 

४७--जि० उप० ३४-३८, दशा० ४, प्रश्न० द्वार ७, निशीथ० उ० १०, नं० | 

४प्प---जि० उप० ३६-४१ 

४६--(क) मति सम्पदा आचाये-सम्पदा --दशा० ४ अ० 
(ख) कर्म-सत्य, लेखादि सत्य -प्रश्न० सत्य-संबर द्वार 
(ग) निशी० गाथा-३ 
(घ) श्रुतशञान का विषय सब द्रव्यों को जानना और देखना--नं० 

५०--कालं पुण पडचच चरणकरणट्ठा श्रवोच्छित्ति निमित्तं चर गेण्हमाणस्म 
पोत्थए संजमो भबइ --दशवै० चूर्खि प्रू० २१ 

५ १---श्रुत पुरुषस्य अंगेषु प्रविष्टम---अंग-प्रविष्टम -+नं० वृ० 

४२---जम्बू० बृ० वक्ष श द 

५३--त० भा० टी० प्रू० २३ 

५४-- श्री देवद्धिंगणिन्षमाभ्रमणन भ्रीवीराद अशीत्धिकनवशत ( ६८०) वर्ष 
जातेन द्वादशवर्षोयदुर्मिज््वशाद्‌ बहुतरसाधुव्यापत्ती बहुअुतविच्छित्ती च॑ 
जाताया - -*भव्यलोकोपकाराय श्रुतव्यक्तये च भीसंधाग्रहात्‌ सतावशिष्ट- 
तदाकालीनसव॑साधून्‌ू बलभ्यामाकार्य तन्मुखाद विच्छिन्नावशिष्टान्‌ 
न्यूनाधिकान्‌ ब्रुढिताइश्रुटितान्‌ आगमालापकान्‌ अनुक्रमेण स्वमत्या 
संकलय्य पुस्तकारुढाः कृताः। ततो मूलतों ग़णधर्माषितानामत्रि 
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तत्संकलनान्तरं सर्वेषामपि आगमानां कर्ता श्री देवद्धिगणि ज्माध्रमण एव 
क्‍ जातः | “-" से ० शु० 
४५--पा० भा० सा० प्रृ० ६१ 
४६--पा० भा० सा० प्ु० ६४ 
५७--पा० भा० सा० 
फैप अनु ० 
४६--हैम० २२३८ 
5०«“-श्रन्य० व्यव० ३ 
६१--हैम० २।२।३६ 
६२--तू० द्वा० ८ 
६३--एक० द्वा० !्प 
६४--रल्ञ० श्रा० प्रस्तावना प्र० १५७ 
६५७४--युकत्य ० ६१ 
६६--- श्रध्या ० उप० ४|२ 
६७-अभा० बृ० २०४, पट० ( लघु" ) षपट० ( वृहद ) 
दृप्>लेध्व० २० 
६६--श्रीहेमचन्द्रपभवादू, वीतराग-स्तवादितः | 
कुमारपालभूपाल:, प्राप्नोतु फलमी प्सितम--- “बीत २०६ 


७०--बीत० २०॥८ 

७१--जीत० १५ 

७२--भर० मह० 

७३--भर० महा पुर्ग १७ 

3४--पदु० मह० ११|६७ 

७५४--पद्‌ ० महा० १७|१३३ 

७६--शा« सु० १३॥५,६ 

'७७--क० क० चु० 

३८---सा० सं» भाग १६ अंक १-२ ( भाषा विज्ञान विशेषांक ) पृ० ७६|'र० 
७६--न० बा० द्वाल वीं दोहा २,३ 
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८०--म० बा० दाल € गाथा ६--१३, ३७, शेर 

८१““आचारांग : प्रथम श्रुतस्कंघ, भगवती, शाता, विपाक, प्रशापना, निशीय, 
उत्तराध्ययन ( २२ अध्ययन ) अ्नुयोग द्वार । 

८२ “इन्होंने नव-श्रंग--स्थानाड़, समवायाझड्ल, भगवती, शाता, उपासक दशा, 
अन्तकृत्‌ दशा, अ्रनुत्तरोपपा तिक दशा, प्रश्न व्याकरण ओर विपाक-- 
पर टीकाएं लिखों | 

८३०--इम्होंने आचारांग और सूत्नक्ृताज्ञ पर टीकाए लिखीं। थे वि० १० वीं 
शताब्दी में हुए । 

८४--इन्होंने उत्तराष्ययन पर टीका लिखी। इनका समय बि० १० वां 
शती है। 

८५--इन्होंने दश बेकालिक पर टीका लिखी | इनका समय वि० १० वीं 
शती है। 

८६०-ये अनुयोग द्वार के टीकाकार हैं| इनका ससय वि० १२ वां शतक है | 

८७--इन्‍्होंने राजप्रश्नीय, जीबाभिगम, प्रशापना, नन्‍्दी, सूर्यप्रश्प्ति चन्द्रप्रशप्त 
आदि पर दीकाएं लिखीं। इनका समय बि० १२ वीं शताब्दी है | 

८प्---निय क्तियां भद्बबाहु द्वितीय की रचना हैं। इनका समय वि० ५ वीं या 
छठी शताब्दी है । 

८६--संघदास गणी और जिनभद्र के भाष्य सब से अधिक महत्त्वपूर्ण हैं। 
इनका समय वि० ७ वीं शताब्दी है | 

६०--चुणिकारों में जिनदास महत्तर प्रसिद्ध हैं। इनका समय बि० ७वीं ८ 
बी शताब्दी है | 

६ १--इनका समय वि० १८ वीं शताब्दी है। 

६२--बालावबोध | 

६३--कालु% यशो० २।५।४-८ 

६४--कालु* यशो० १|५४॥१,६,८, १० 

६४--कालु० यशो० १४१३-१४ 

६६--आज्ञार्य भी हुलसी (जीवन पर एकद्ष्टि ) ० ८६,६०,६१,/६२,६१,६४ 
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चार ; 
१>-सम9 ६,१६,७० 
२--वि०, ( दिसम्बर ) १६४२ चीनी भारतीय संस्कृति में अहिसा-तत्त्व 
अंक---६ द 
२--सू० १/७।१ ३ 
४>-सू० १७१४ 
औ>सू० १|७।६१८ 
६“सू० १७१६ 
४3--छउत्त> १२॥३७ 
5>स० १|१३।११ 
६“उत्त०. ६|१० 
१०--उत्त० ६|८॥ ६० 
१ १--उत्त० २०४४ 
१२--आचा० १४२।६ 
१३--उत्त० २३, भग० १|६, पट २|७, भग० ६३२, 
४ ४--भग ० २। १ 
१४--भग० १११२ 
१६--भग० ११|६ 
१७---मग ० ७१०, १४८७८ 
१८:---भग ० १5९१५ 6 
१६--भग० २५ 
२०--भग ० १२| १ 
२१००भग ० १८|३ 
२२-०-भग० २।१ 
२३--उत्त० २०|५६,५८, श्रे० शा[० 
२४--उत्त०» बृ० 
२४--अ्रन्त ० 
१६--शाता ६, अ्नु० दशा० बर्ग १ 
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२७--निर० दशा० १०) स्था० ६६६६, सम० १४२ समबाय, भग९ 
२८+-भग ० 
२६--+जैन० मा० वर्ष २ अंक (१ 
३०-+जैन० भा० वर्ष २ अंक १५० ४५४, ४६, ४७, ४८, 
३१--जैन० भा० वर्ष ६ श्रंक ४२ ४० ६८६ 
२३२२--वि०, ( इलाहाबाद ) अरहिंसक परम्परा 
२३--मू० समाचार, २१ माच, १६३७ 
३४--जैन० भा० वर्ष ६ अंक ४१ पृ० ६६७ 
२३४--जैन० भा० वर्ष ६ झेक ४२ प्रू० ६६० 
३६--७)प/ एलशाआओो सिशा92० 939० ४07, +7] 
३७--जैन० भा० वर्ष ६ अंक ४२ प० ६६० प्रवक्ता श्री आदित्यनाथ भा, 

उपकुलप ति, वाराणसी संस्कृत विश्वविद्यालय । 
२८--बइं दियाणुं जीवा असमारम्ममाणस्स चउविद्दे संजमं कज्जइ, तंजहा- 
जिब्भामयाओओ सोक्खाओ अवजरोवेत्ता मबइ, जिब्मामएणुं दुक्‍्खंणां 
असंजीगेता भव, फासामयाओं सोक्वाओ अबवरोवत्ता भवइ, 
फासामयाओ दुकक्‍्खाओ असंयोगेत्ता भत्इ | -““स्था ० ४-४ 
३६-- दस बिद्दे संजमे पन्‍नते तंजहा-पुदबिकायसंजमे, अ्रप्प-तउ-बाउ-बणस्सइ- 
बेइं दियसंजमे तेइ दियचउरिंदिससंजमे पंचेदियसंजमे-अजीवकायसंजमे। 
--स्था० १० 
४०--उस विद संबरे पन्‍नते ते जहा--प्तोइ दियसंबरें जावफासिदियसंबरे, मण- 
पह-काय-उबगरणसंवरे, सूईकुसग्गसंबरे | ->स्था० १० ह 
४१--दसविहे आसंसप्पश्नोगे पन्‍नते त॑ जहा--इह लोगासंसप्ओरोगे, 
परलोगासंसप्श्रोगें,. दुद््नोलोगासंसप्पश्नोगे, जीवियासंसप्पन्नोगे, मरणासं- 
सपभझ्ोगे, कामासंसपत्रोगे भोगासंतप्पश्नोगे, लाभासंसपझआओगे, 


पूयासंसप्पश्मोगे, सक्कारासंसप्पओ्रों गे । -.. >-स्था० १० 
४२--ऐो ठाणयाहइ अपरियाणिता आया णो फेवलिपन्नत्त धम्मं लमेज्जा 
सबणाए तंजहा--आरम्मे चेव परिग्गद्दे चेव । ““स्था० २|१ 


४३--सब्बे पाणा सब्बे भूवा सब्बे जीवा सब्बें सत्ता न हन्तद्था, न 
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अज्ज|वेयव्वा न परिधेतव्जा न परियावेयव्या न उहवेयव्या | एस धम्मे 
सुद्धे नितिए सासए | “आचा० २ 
४४-+ापींका 7क00200 ते ॥8._ ॥00ए0077श7( 
( 78286 79-84 ) 
४४-कश ० २।१।१।१०।१२४ 


४६--कयाणमहं अप्यं वा बहुयं वा परिर्गहं परिचइस्सामि |. “स्था० ३ 
४७--कयाणमहं मुण्डे भवित्ता आगाराओ अणुगारिश्रं॑ पब्बइस्सामि। 
“सथा० ३ 


४८-कयाणमहू॑ अपच्छिममारणांतियसंलेहणाकूसयाकुसिएई,_ भतपाणं 
पड़ियाइक्खञ्रो पा्नओए कालमणुवकंखमाण विहृरिस्सामि | 
_-स्था० ३ 
४६--तित्थं पुण.*'समणा समणीओं साबया सावियाओ्ं य | 
“« भग० २०|८ 
४०--उत्त० १२ 
५१--गार्म वा अदुवा रण्णे, नेब गामे नेव रण्णु धम्ममायाणह | 
-- आचा० ०|१| १६७ 


४२--भिक्‍्खाए, वा मिहत्थ बा, सुब्बए कम्मई दिवं | - उत्त० ४॥२२ 
४३--जहा पुएणस्स कत्थ३इ, तहा तुच्छुस्स कत्थद | 

जहा तुच्छस्स कत्थइ, तहा पुण्णस्स कत्थर || +- आचा० २।६|१०२ 
५४--नें ० 


५४--जम्बू प्र०, वृक्ष २ 
५६--बावत्तरि कलाकुसला, पंडिय पुरिसा श्रपंडिया चव | 

सव्ब कलाणुं पबरं, धम्मकलं जे न याणुंति ॥ 
४७--भा०ण मू० ३० ४६ 
; पाँच : 
१->यानि चतीणियानि न सद्दि ““सु० नि० ( सर्मिय सुत्त ) 
० अशा पी 4 033 
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३--असारि समीरिणाणिमाणि, पावादुया जाइ' पुद़ों बयंति। 
फिरियं अकिरियं विशिय॑ति तश्यं, अन्नाणमाहंसु चउत्यभेष |] 
“० २|१ ९) रै 
४“-दी० २ 
४--इन छह संधीं में एक संध का आचार्य पूरण कश्यप था। उसका 
कहना था कि “किसी ने कुछ किया या करवाया, काटा था कटवाया, 
तकलीफ दी या दिलवाई, शोक किया या करवाया, कष्ट सहां था 
विया, डरा या दूसरे को डराया; प्राणी की दृत्या की, चोरी की, डकेती 
की, घर लूट लिया, बटमारी की, परस्न्रीयमन किया, असत्य वचन 
कहा, फिर भी उसको पाप नहों लगता। वीक्षण धार के चक्र से भी 
अगर कोई इस संसार के सब प्राणियों को मारकर ढेर लगा दे तो भी 
उसे पाप न लगेगा |**“गंगा नदी के उत्तर किनारे पर जाकर भी कोई 
दान दे या दिलवाए, यज्ञ करे या करवाए, तो कुछ भी पुण्य नहीं होने 
का | दान, धर्म, संयम सत्य-माषण, इन सबों से पुएय-प्रासि नहीं होती ।* 
इस पूरण कश्यप के वाद को अक्रियवाद कहते थे । 
दूसरे संघ का आचार्य मक्खलि गोसाल था। उसका कहना था कि 
“प्राणी के अ्रपविन्न होने में न कुछ हेतु है न कुछ कारण। बिना हैतु के 
श्रौर बिना कारण के ही प्राणी अ्रपविष्न होते हैं। प्राणी की शुद्धि के लिए भी 
कोई हेतु नहीं है, कुछ भी कारण नहीं है। बिना हेतु के और बिना कारण के 
ही प्राणी शुद्ध होते हैं। खुद अपनी या दूसरे की शक्ति से कुछ नहीं होता | 
बल, वी, पुदषार्थ या पराक्रम, यह सब कुछ नहों है। सब प्राणी बलहीन 
और निवीय हैं--वे नियति (भाग्य ) संगति और स्वभाव के द्वारा परिणत 
होते हैँ--अक्लमन्द और मूर्ख सबों के दुःखों का नाश ८० लाख के महाकल्यों 
के पेर में होकर जाने के बाद ही होता है।” इस मक्खलि गोसाल के मल 
को संसार-शुद्धि-बाद कहते थे | इसी को नियतिवाद भी कह सकते हैं। 
तीसरे संघ का प्रमुख अजित केस कंबली था। उसका कहना था कि 
“दान, यश तथा होम, यह सब कुछ नहीं है, भले-बुरे कर्मों का फल नहीं 
मिलता, न इहलोक है न परलोक' «चार भूतों से मिलकर मनुष्य बना है। जब 
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बह मरता है तो उसमें का प्रथ्वी, धातु प्रथ्वी में, श्रापो धातु पानी में, तेजो धातु 
तेज में तथा वायु धातु वायु में मिल जाता है और हन्द्रियां सब आकाश में 
मिल जाती हैं। मरे हुए मनुष्य को चार आदमी अरथी पर सुलाकर उसका 
गुणगान करते हुए ले जाते हैं। वहाँ उसकी अस्थि सफेद हो जाती है और 
आहुति जल जाती है। दान का पागलपन मूर्खों ने उत्पन्न किया है। जो 
आस्तिकवाद कहते हैं, बे कूठ भाषण करते हैं। व्यर्थ की बड़बड़ करते हैं। 
अक्लमन्द ओर मूख्ख दोनों ही का मृत्यु के बाद उच्छेद हो जाता है। मृत्यु 
के बाद कुछ भी अवशेष नहीं रहता |” केस कंवली के इस मत को एउच्छेदवाद 
कहते हैं । “>भा० सं० अ० प्रृ० ४५-४६ 
&६&--१।१२|४-८, 
'७--णाइच्ो उएइ ण अत्थमेति,ण चंदिमा बढ़ति हायती वा। 
मलिला ण॒ संदंति ण बंति वाया, बंको णियतो कसिशे हु लोए ॥ 
“सू० १/१२॥७ 
प८--चोथे संघ का आचाय परकुधकात्यायन था। उसका कहना था कि 
“सातो पदार्थ न किसी न किये न करवाए] वे बेध्य, कूटस्थ तथा 
खंबे के समान अचल हैं। वे हिलने नहीं, बदलते नहीं, आपस में कष्टदायक्र 
नहीं होते। और एक दूमरे को सुख-दुःख देने में असमर्थ हैं। प्रथ्बी, आप, तेज, 
वायु, सुख-दुःख तथा जीव--ये ही सात पदाथे हैं। इनमें मारनेबाला, मार-खालने- 
वाला, सुननेवाला कहनेवाला, जाननेवाला, जनानेवाला कोई नहीं | जो तेज 
शस्त्रों से दूमरे के सिर काटता है वह खुन नहीं करता सिफ उसका शस्त्र इन 
मात पदार्थों के अवकाश ( रिक्तस्थान ) में घुमता है, इतना ही |” इस मत 
को अन्योन्यवाद कहते हैं । “>भा० सं० अ० पु० ५६-४७ 
वन्ध्य और कुटस्थ शब्द अधिक ध्यान देने योग्य हैं) “बज्का कृठ्ठठा'' 
“दी० २ 
६--अ्रण्णाणिया ता कुसला वि संता, असंथया णो वितिगिच्छतिन्ना | 
अकोविया आहु अ्रकोवियेहिं, अणागुबीदइतु मुस॑बयंति ॥ 
“असल २१०] 
१०-- छठे बड़े संघ का आचाये संजय केलट्ट पुत्र था। वह कहता था-+- 
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“परलोक है या नहों, यह मैं नहीं समकता | परलोक है यह भी नहीं, 
परलोक नहीं है, यह भी नहीं ।*-*अच्छे या बुरे कर्मों का फल मिलता 
है, यह भी में नहीं मानता, नहीं मिलता, यह भी मैं नहीं मानता वह 
रहता भी है, नहीं भी रहता | तथागत मृत्यु के बाद रहता है या रहता 
नहीं, यह में नहीं समझता । वह रहता है यह भी नहीं, वह नहीं 
रहता, यह भी नहीं |” इस संजय बेलड्ड पुत्र के बाद को विज्तेपताद 
कहते थे | >+मा० सं० अ० पु० ४६ 
“१ १--क्रिरियाकि रियं वेशइयाशुवायं, अ्रएणाणियाणं पड़ियश्व ठाख। 
से सबव्व वाय॑ इति बेयइत्ता, उबध्धचिए संजम दीहराय॑॥ 
“>सु०ण १॥६॥२७ 
४२->से बेमि जेय अतीता जेय पदुप्प्ना जे य आगमिस्सा अरिहंता 
भगवंता सब्बे ते एब--माइकक्‍्खेंति एवं भासंति एवं पण्णवंति एवं 
परूवे ति+>सव्वे पाणा जाब सत्ता पा हंतव्वा ण अजावेयव्वा ण 
परिधेतव्या ण॒ परितावेय बा ण॒ उद्वेयव्या । एस घम्मेथ वे णीइए सासर ह 
समिच्च लोगं खेयन्नेहि पवेदूए | “-सू० २।११६ 
१३-- स० १|१।१।७-८ 
१४०-सु० १॥१|१।६-१० 
१४--सू० 2|११११-१२ 
2६-8० १|१।१|१३-१४ 
१७०-सू० १|१|।१।१४-१६ 
१८--सै ० १॥१।१।२-४ 
१६--सत ० १|१।३॥५ 
२०--भग० २५|७|५०२, स्था० ७३।४८५, झप० ( तबोधिकार ) 
२१--उत्त ० २६।२-७ 
२२--दशा० ( चतुर्थी दशा, ) 
२३--धर्म सं० २ श्लोक २२ टीका प्र० ४६, प्र सा० १४८ गाथा ६४१ 
२४०--दशा ० ( चतुर्थी दशा ) 
२४--दशबै० चूर्णि २।१२ 
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२६००उत्त० २६|४८-४२ 
२७--उत्त ० २६|८- १० 
२८०--उत्त ० २६। १२ 
२६०-उत्त ० २६।१८ 
३०--5त्त ० २६[४०-४ ३ 
३१०*-उत्त ० २६।२२- २३ 
३२--उत्त० २६।श८ 
३३-स्था० ४ 
२४--उत्त ० ५।२३ 
३४--धम ० प्रक० ३३ 
३६०>भग ० १२ 
३७--नब भारत टाईम्स १६४६, भारत का राष्ट्रीय पर्व दीपावली ' 


लेखक--बच्चन भ्रीवास्तव । 


द्वितीय खण्ड 
* छह ! 


१--जे आयए से विण्णपया, जे विएणए्या से आया । “-ऋाचा० ५।५।१६६ 
२--भर* २४४ 
२३०-उत्त>० २८|६ 
४-“उत्त० २८॥ ११५ 
प--प्रमेयत्वा दि भिधमः, अचिदात्मा चिदात्मकः | 
शान दर्शनतस्तस्मात्‌ , चेतनाचेतनात्मकः || --स्थ॒० सं० ३ 
६--ज्ानाद्‌ भिन्‍नो ने चॉमिन्नो भिन्‍नामिनन्‍नः क्थंचन | 
जञान॑ पूर्वांपरीभूत सोयमात्मेति कीतितः || +स्व०सं ४ 
७--णाणें पुण णियम॑ं आया -“+भग० १२।१० 
प८-+जेण वियाणद से आय “आजा ४५१६६ 
£--जैन० दी" २२३, 
४० --जैन० दी० २॥६, 
११--जैन १० दी० २।२३ 
१२--पुद्ध सुझेद सह, रूप॑ पुण पासइ अपुद्द त्‌ | 
गधं, रसं शव फासं, बद्ध:पुद्ध वियागरे॥ -+नं० ३७ गाथा० ७८, 
2३--नं० ३७ गाथा» ७८, 
१४--विषयानुरूपभबना न, बुद्धि-वृत्तेरनुभवत्वम्‌ || 
१५--सन्ध्येव दिन-रािभ्यां, केवलश्रुतयो: प्रथक्‌ | 
बुद्धरनुभवों हृष्ः . केवलाककारुणोदयः || 
“-ज्ञा० सा० अधष्टक २६ श्लोक १ 
१६--प्रशा ० ३४ 
१७०भरा ० ८|२ 
श्प--भग ० 5|२ 
१६--जेन० दी० २]७ 
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२००-जैन० दी० २१४ 
२१--जैन० दौ० २|१६ 
२२०>मनन॑ मन्यते अनेन वा मनः | 
२३--आता मंते | मणे अन्‍्ने मणे / गोयमा | णो श्ातामशे, 
अन्नेमरो* "मरे मणिज्जमाणे मरे: ०-० *«* | “+भग० १३॥७|४६४ | 
२४--मश चर मणजीविया वयंति त्ति-*]| “-प्रश्न० ( आर्नवद्वार ) २ 
२४--सव-विषयमन्तः करण युगपजज्ञानानुत्पत्तिलिज्र। मनः, तदपि द्रब्य-मनः 
पौदूगलिकमजीवग्रहशेन ग्रदीतम, माव-मनस्तु. आत्मशुणत्वात्‌ 
जीवग्रहणोनेति | -“सू० ढ* शहर 
२६०''का लिग्रोवएसेशं जस्सरण अत्थि ईहा, श्रबोहों, मग्गशा, गवेसशा, 
चिन्ता, बीमंसा सेशं सरणी जि लब्मई | --नं० ३६ 
२७-ज्मनः सर्वेन्द्रिय प्रबतंकम्‌, आस्तरेन्द्रियम, स्व संयोगेन 
बाझ्ने निद्रयानुग्राहकम्‌। अतएव सर्वोपलब्धि कारणम्‌-““) “+जैनतक | 
२८-«पुन्द्रियेणेन्द्रियार्थो हि, समनस्केन यहाते। 
कल्प्यते मनसा प्यूघ्व॑, गुणतों दोषतों यथा | “-च० सू० १२० 
२६--+ज्याय० सू० १॥१।९१६ | 
३००बा० भा० १ै॥१।१६ | 
३१--सुखाद्र पलव्धिसाधनमिन्द्रियं मनः “-तकं स० 
३२--संशयप्रतिभा स्वप्नज्ञानोहासुखा दि्षमेच्छा दयश्च मनसो लिड्वानि--- 
-+सनन्‍्म० ( काण्ड २ ) 
३३--चिन्त्यं विचार्यमुद्य च, ध्यैयं संकल्प्यमेव च | 
यत्‌ किचिद्‌ मनसो ज्षेयं, तत्सवें हमथे संशकम्‌ || --च० सू० ११८ 
३४-- अपग्रह-जश्ञानमनद्रं तस्याउनिर्देश्य सामान्यमात्र अ्रतिभाषात्मकतया 
निर्विकल्पकत्वात्‌, ईहादि शान तु साक्षरं तस्य परामर्शादिसख्पतयाडवश्यं 
बर्शारुषितत्वात्‌ | वि० भा० बृ० 
३५४--(क) वि० भा० कृ० २४२६-२४४८ 
(ख) येनेवेन्द्रियिण सह मनः संयुज्यते तदेबात्मीय विधय गुणअहणनाय 
प्रवर्तते तेतरत्‌ ) --आज्ा० १० १२१६१ 
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२६--(क) एगे गाशे--लब्धितो बहूनां बोधविशेषाषामेकदा सम्भवेडपि 
उपयोगत एक एबं सम्मवति एकोपयोगलादू जीवानामिति****** 
--स्था० बृ० १ 
( ख ) एगे जीबाशं मणे*« -“मननलक्षण॒त्वेन सवमनस्सा मेकत्वात्‌--- 
-स्था० बृ० १ 
( ग ) एगे मणे देवासुर मणुआर्ण तंसि तंसि समयंसि-*स्था० १ 
तुलना :--शानाडयौगपदात्‌ एक  मनः] --त्याय सू० ३|२।४६ 
३७--तुलना--स्पर्शन इन्द्रिय को सर्बेन्द्रिय व्यापक और मन के साथ समवाय- 
सम्बन्ध से सम्बद्ध माना है। मन अशु होने पर भी स्पर्शन इन्द्रिय-सम्बद्ध 


होने के कारण सब इन्द्रियों में व्यापक रहता है। -- च० सू० ११३६ 
शे८--नबोग ० ४) २ 
३६--सब्जेणं सब्वे निड्जिण्णा--- --भग० १३ 
४०--अयोगपद्मात्‌ ज्ञानानां, तस्याजुत्वमिहोच्यतें--) --भा० प० | 
४१--चेतना मानस कम -*- -+अमि० को० ४१ 


४२--यत्‌ प्रायः श्रुताभ्याममन्तरेणा5पि सहज विशिष्ट क्षयोपशमवशादुत्पद्ते 

तदभ्रुतनि अितमीन्प त्तिक्या दिखु द्विचतुप्टय म्‌  - * यत्तु पूर्व श्रुतपरिकर्मितमते- 

व्यत्रह्मरकाले पुनरश्रुतानुमारितया समुत्ययते तत्‌ श्रुत॒निश्चितम्‌- कर्म वि० 

ह ( देवेन्द्रसरि कृत स्वोपज्ञ बृत्ति गा० ४ ) 

४३--(क) शब्द: बक्‍त्राभिधोयमानः श्रोतृगतस्य श्रुतश्ञानस्थ कारणं निमित्तं 

भवत्ति, श्रुतश्च॒ वक्‍तृगत श्रुतापयोगरूपं॑ व्याख्यानकारणादों तस्थ 

वक्‍्त्रासिधीयमानस्य शब्दस्थ कारण जायते, इत्यतः तस्मिन्‌ श्रुत- 

ज्ञानस्थ कारणभूते कार्यभूते वा शब्दे श्रुतोपचारः क्रियते | ततो 

न परमाथतः शब्दः श्रुतं, किन्तूपचारतः | -+बवि० भा० बृ० ६६ 

(ख) “तत्र केअलशानोपलब्धाथांमिधायकः शब्दराशिभंविष्यमाण स्तस्य 

भगवतः वागूयोग एवं भबति नतु श्रुतम्‌ , नामकर्मोदय जन्यलात्‌ 

भ्रतस्य च ज्ञायोपशमिकत्वात्‌'--अयश्वच॒ भव॒तु नामकर्मोंदयजन्यः 

भाष्यमाणस्तु पुदूगलात्मकः शब्दः कि भवतु १ इति चेत्‌ ! उच्यते 

सोडपि श्रोतृणां भावशभुतकारणत्वात्‌ द्ब्यश्रुतमात्र मबति नतु 
भावशभुतम्‌ | --नं० 
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४४--शब्दोल्लेखान्वितमिन्द्रियादि-निमित्त यज्शानमुदेति तच्छु ,तशानमिति | 
तब्य कथ॑ भूतम्‌ ! इत्याह--“निजकार्थोक्तिसमर्थमिति) निजकः 
स्वस्मिन्‌ प्रतिभासमानो योज्सौ घटादि रथः तस्वोक्तिः परस्म 
प्रतिपादनं॑ तत्र समर्थ कज्षुम॑ निजकार्थोक्तिसमर्थभ] अयमिद्द 
भावार्थ:--शब्दोल्लेखसहित॑ विज्ञानमुत्पन्न॑ खप्नतिमासमानाथ- 
प्रतिपादक शब्द जनयति, तेन च॑ परः प्रत्यायते, इत्येव 
निजकार्थोक्तिसमर्थमिदं भवति, अभिलाप्य वस्तुविषयमित्ति यावत्‌ | 
स्वरूप विशेषणं चेतत्‌ , शब्दानुसारेणोत्यन्न-शानस्य निजकार्थोक्त- 
सामर्थ्याउव्यभिचारादिति -*"१ ->वि० भा० क० १०० 
४५४--द्रव्यभ्रतमनक्षरम-पुस्तका दिन्यस्ताज्षररूप॑ शब्दरूप॑ च, तदेव साक्षर 
भावश्रुतमपि भ्ुतानुसार्थाकारादि वर्णंंविशानात्मकत्वात्‌ू साज्षरम, 
पुस्तका दिन्यस्ताकाराद्रच्चररहितत्वात्‌ू शब्दाभावाच्च तदेवानक्षस्म , 
पुस्तका दिन्यस्ताक्षरस्य शब्दस्य च भ्रतान्तः्पातित्वेन भाषाश्रुते असत्तात्‌ ; 
तदेव॑ मतेभांवभ्रुतस्यथ च साक्षरानक्षरकृतो नास्ति विशेषः | 
“--वि० भा० बृ० १७० 
४६--(क) तत्थ चत्तारि नाणाईं ठप्पाइ ठवणिज्जाइ | -अ्रनु० २ 
( ख ) अवग्रहपेक्षयाइन मिलापत्वादू, ईहावपेकज्षया त सामिलापत्वात्‌ 
साभिलापानभिलापं मतिजञानम्‌, अभ्रतानुसारि च, संकेतकाल- 
प्रवृत्तस्य श्रुतग्रन्थसम्बन्धिनों वा शब्दस्य व्यवहारकाले श्रननुसरणात्‌ | 
श्रुतशञानं तु सामिलापमेब, श्रुतानुसायंत्र च, संकेतकालप्रवृत्तस्य 
श्रुतग्रन्थसम्बन्धिनों वा शब्दरूपस्यथ श्रुतस्थ व्यवहारकालेडवश्य- 
मनुसरणादिति | “+-वि० भा० बृ० १०० 
४७--नं ० २३ 
४प्म--श्रुतं॑ द्विविधम--परोपदेशः आगमग्रन्थश्च | व्यवहारकालात्‌ पूर्व तेन 
अ्तेन कृत उपकारः संस्कारा55धानरूपों यस्य तत्‌ कृतश्रुतोपकारम्‌ , यज्‌ 
जश्ञानमिदानी तु व्यवहारकाले तस्य पूर्वप्रवृत्तस्य संस्काराधायक 
श्रुतस्याउनपेक्षमेब प्रबतते तत्‌ श्रुतनिश्चितमुच्यते --*«*-| 
““बि० भा० बृ* १६८ 
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४६--नं ० १६ 

५०--मिन्लु० न्‍्या० २-४ 

५१--नें० १७ 

४२--पहले चार शान आवरण के अपूर्श क्षय से प्रगट होते हैं, इसलिए वे 
क्वायोपशमिक या छद्मस्थशान कहलाते हैं | 

५३--केवल शान आवरण के पूर्ण क्षय से प्रगट होता है, इसलिए वह ज्ञायिक 
या केवल शान कहलाता है। 


५१४--तेन द्रव्यमनसा प्रकाशितान्‌ बाह्मांश्चिन्तनीयधटादीननुमानेन जानात्ति, 
यत एब तत्परिशतानि एतानि मनोद्रव्याणि तस्मादेव॑ विधेनेह 
चिन्तनीयवस्तुना भाश्यम-हत्येव॑ चिन्तनीयवस्तूनि जानाति ने 
साज्षादित्यय:। चिन्तको हि मूत्तममृत्तस्‍्च वस्तु चिन्तयेत्‌ु। न चउऋ 
छद॒ मस्थों उमूत्ते साज्षात्‌ पश्यति | ततो शायते अनुमानादेव चिन्तनीयं 
वस्लबगच्छ ति * **| -+बि० भा० बृ० ८१४ 
५५--केवल मेगं सुद्धं, सगलमसाहारणुं अगणुंतं च --वि० भा० ८४ 
केवलमिति को: १ इत्याह--एकमसहायम्‌, इन्द्रियादिसाहाय्यानपेज्षि- 
तत्वातू, तदुभावेडशेषछादमस्थिकशाननिकृत्तेा 
“+घि० भा० वृ० ८४ 
पदभार» ६९९ 
५७--शुद्धम-निर्मलम---सकलावरणमलकलंक विगमसम्भूतत्वात्‌ 
“-वि० भा० बृ» ८४ 
५८--सकलम्‌-प रिपूर्णम--पम्पू्णज्ेयग्रा हित्वात्‌ू --वि० भा० बृ० ८४ 
४१६--असाधारणम--अनन्य-सहशम्‌ ताहशापरशानाभावात्‌। 
“>वि० भा० बृ० ८४ 
६०--अनन्तम्‌--अप्रतिपातित्वेन विद्यमानपर्यन्तत्वात्‌ 
>->"बि० भा० वृ० प४ 
६१--देशवै० ४२२ 
६२--श्रभि० चि० १३१ 
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६३--तञ्रो केवली पण्णसा तंजहा--ओ हिनाणकेबली, 
केवल मणपज्जवनाणकेवली, केबलनाणकेवली | --स्था ० ३॥४ 
६४--प्र ० नं० ४|४७ | 
६४--(क) मनो5णुपरिमाणं न भवति, इन्द्रिवत्वात्‌ू-नयनवत्‌ | न चर शरीर- 
व्यापित्वे युगपज्शानोत्पत्तिप्रसज्ञ: ताइश-क्षयोपशम विशेषेशेष तस्य 
कतोत्तरलात्‌ | “-प्र० नं० २० १२ 
(ख ) 'मनोणुबाद' की जानकारी के लिए देखिए | 
-न्या० सि० मु० का९ 
““जथया० ४१ १। 
६६--न० सू० ४४ 
६७--णाणुवरणिज्जे कम्मे दुबिहे पण्णते, तंजहा-- 
देसणाणावरणिज्जे चेव सवब्ब णाणावरणिज्जे चेव --स्था० २|४ 
६८--प्र ० सा० १३३७-३० 
६६--भग० १८ 
७०---त० भार १|३ १ 
७१--सच कालतः छद॒ मस्थानामन्तमहुर्तकाल॑ केवलिनामेकसामयिकः 
“>प्रज्ञा० बृ० र८: 
७२--सन्मण टी० प्ृ० ६०८ 
७३--सवा० सि० १६, आ० १०१ 
७४--शा ० बिं० 
७५--नं० १६, १८, २१, ३७, ६० 
७६--नें* १६ 
७७--नं * ६० 
७८८--स्था ० ४। ३ 
७६--भग० ८२ 
८०--अनन्तमलोकाकाश केवलिना परिच्छिन्न चेत्तदा उपलब्धांवसानत्वा 
दनन्तत्वदानिः) अ्रधाउपरिच्छिन्नं तदा तत्स्वरूपपरिच्छेद-विरद्देण सर्वशत्वा 
भावः नेब दोषः | फेवलिनां यजज्ञानं तदतिशयवत्‌ ज्ञायिकमनन्तानन्त 
परिमाण तन, तेन तदनन्तमिति साज्षादवसीयते ततो नानन्तत्वस्य हानि ने 
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वा स्वशतायाः। नह्न्यथा स्थितमर्थमन्यथा वेत्ति सर्चशों यथार्थशत्वात्‌ 
इति न तेन सान्तमनन्तत्वेन परिच्छिन्न॑ किन्तु अनन्तमनन्तत्वेन । 
न रय[० ६० २२१६ 
- छश--भग० ४॥४१४२ 
४२--निय० श्प्र८ 
८३--निय ० १४८ 
' सात < 
१-“उत्त० २८|१०।१ १ 
२--दशवे * ४३ 
३--दशवे ० ४३ 
४--इह हि. सकलघनपटल विनिमक्रशास्ददिनमणिरिव समन्‍्ततः समस्त 
वस्तु स्तोमप्रकाशनैकस्व॒भात्रो जीवः, तस्य च तथाभूतस्वभावः केवलशान- 
मित्ति ध्यपदिश्यते | ->न० बृ० १ 
४--णाणावरणिज्फे कम्मे दुविदे परण्णत्ते-तंजहा--देसगाणावरणिज्के चेव 
राब्वगाणावरणिज्के चेव | ->स्था० २४ 
६--भग० ७|८ 
७--जैन० दी ० ४।१ 
८--भग० ६॥३२ प्रज्ञा० २३ 
६--गर्ति पष्प, ठिद पष्प, भव॑पपष्प, पोग्गल परिणाम पष्प | --प्रज्ञा० पद २३ 
१०--बाह्यान्य पि द्रत्याणि, कर्मणामुदयक्षुयोपशमादिहेतव उपलब्यन्ते, यथा 
वाह्यौषधिर्शानावरण क्षयोपशमस्य, मुरापानं श्ञानावरणोदयस्थ, कथमन्यथा 
युक्तायुक्तविवेक-विकलतोपजायते |**- [ प्रश्ञा० पद० १७ ] 
११--प्रज्ञा० पद० १३ 
१२--अ्रमुत्तर कसिण पडिपुण्णं निरावरणं वितिमिरं विसुद्ध लोगालोगणभावगं 
केवल बरनाणदंसश संमुप्पा इइ | --उत्त० २६७१ 
१३--मणपउ्जवणाण पुष जणमण परिचितियत्थपागडणं | -नं० गाथा० भर८ 
१४-मनों द्रव्य स्थितानेव जानाति, न पुनश्चित्तनीय बाह्यघट्रादि बस्तुन 
गतानिति | «वि० भा? बृ० गाथा ८१४ 
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१४-देष्बुमणोपज्जाए, जाणुइ पासहइ य तर्गएणं ते! तेणावभासिए उण 
जाणइ वज्मेगुमाणेणं | --वि० भा? गाथा० ८१४ 

१६--यथा प्राकृतोलोकः स्फुटमाकारेमनिर्स भाव॑ जानाति, तथा मनः 
पयेवज्ञान्यपि मनोद्रव्यगतानाकारानवलोक्य त॑ त॑ मानसे भाव जानाति | 

“-वि० भा० बृ० १३६ 

१७--सरूबी चेव अरूबी चेब--स्था० २॥१[४७ 

१८--उत्त ० ३६।४,६६ 

१६--नें० २१ 

२०लचतण० बू० १६ १० ७० 

२१--सन्दु» वै० 

२२--पृठवी काइयाणं ओरालिए जाव वणस्सइकाइयाशं “बे इन्दियाशं-' 
अद्विमंस सोणिय बद्े बाहिएए ओरालिए जाव चउरिन्दियार:** 
पंचिंदिय तिरिक्ख जो णियाणं अद्विमंस सोणियन्हायु सिराबद्धे बाहिरए 
आोरालिए--मणस्साणं वि एवं मेव****“-स्था» २॥१ 


२३--मनस्त्वपरिणता निष्ट--पुदूगल-निचयरूपं॑. द्रव्यमनः  अनिष्टचिता- 
प्रवतनेन जीवस्य देहदौबेल्याद्ापत्त्या हान्निरद्ध वायुबद्‌ उपघातं जनयति, 
तदेवच शुभ-पुद्गलपिंडरूपं तस्यानुकूलचिन्ताजनकत्वेन हृर्षामिनिश्व त्या 
मेषजवदनुग्रह विधत्ते इति-***** “+-वि० भा० बृ० गाथा २२० 

२४--संकेतकाल प्रवृत्त, श्रतग्रन्थसम्बन्धिनं वा घटादि शब्दमनुसृत्य वाच्य- 
वाचक भावेन संयोज्य 'घटोधघटः' इत्याग्रन्तजल्पाकार मतः शब्दोल्लेखा 
न्वित-मिन्द्रियादि निमित्तं यज्ञानभुदेति तच्छ ,त ज्ञानमिति 

“वि० भा? ब० गाथा १०० 

२४७-नें * ३,४,५ 

२६--जेन ० दी० २-२४ 

२७-००), # २२६ 

रं८5+,, 39 रे १० 

२६--शुुतम निन्द्रियस्य .*'[ त० छू? २२२०० ] 
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३०--जस्प खा नत्थि ईहा।, अपोहो, मग्गणा, गवेसणा, चिन्ता, बीम॑ंस! सेखा 
असष्णिति छलब्भरू ++नं० ४१ 
३१--जअस्स ण॑ अत्प्यथि हा, अपोहो, मग्गणा, गवेसणा, चिन्ता, वीमंसा से ण॑ 
सणणीतति लब्भई---नं? ४० 
३२--बू० भा० ११ 
३३--न्याय घु० १-१२ 
३४-मा० क्रा० २७ 
३४--श्रतं पुनः श्रतज्ञानमम धिगम्य॑ वस्तच्यते, विषये विधयिण उपचारात्‌:-' 
“तत्वा० श्लो ० २।११ प्र० ३२८ 
१६--तत्त्वा० श्लो० २२१ ४० शर८ । 
३७--मशिज्जमाणें मणेः- -** “+भग« १३|७ 
इ८प--सव्बजीवाणुं पिय णुं श्रक्खग्स्स अणंत भागों निच्चुस्धाडियों जह पुण 
सो वि आवरिज्जा तेण जीवों अजीवत्त पावेजज[--« --नं० ४३ 
३६--सुद्दबि मेहसमुदएण, होइ परभाचंदसूराणं- -* -* +-नं० ४३ 
४०--मव्बजहएणं चित्त एगिन्दियाणं --दशवै*« चूर्णि नं० 
४ १--स्त्यानध्यंदयादव्यक्तचेतनानाम **---आजा ० बृ० ११२१७ 
४२ जैन ० दी० +-३-४ 
४३-“-अगणंता ग्राभिणि बोहियं पण्जबा | >-भग० ८२ 
। देखिए दृत्ति औौर प्रज्ञा ० पद-४ ) 
४४+--स्या ० मं० पृ० (४८ 
४५--इनका क्रम--अवग्रह, ईहा, अ्रवाय, धारणा है | 
४६-०+न्‍्त० बृ० बृ० २|८ 7० १३१ 
४७->-प्रज्ञा० पल श्ष्य 
४८---(क) दिशामूढ़ अवलोय रे, पूरव ने जाएे पश्चिम । 
उदय भाव ए जोय रे, पिण क्षयोपशम भाव नहीं ॥| 
है चक्तु में रोग रे, बे चन्‍्दा देखे प्रमुख । 
ते छे रोग प्रयोग रे, तिम विपरीतज जाण बो॥| 
चच्चु रोग मिट्ट जाय रे, तहां पछें देखें तिको। 
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ए. बेहूँ छुदा कह्टाय रे, रोग अने बलि नेत्र ने॥ 

उदयभाव छै रोग रे, चक्तु क्षयोपशम भाव छे। 

ए बेहुँ जुदा प्रयोग रे, तिण विध ए पिण जाण वो || 

न भग० जोड़ ३॥६।६८।४१ से (४ तक | 

( ख ) चेतनास्वरूपत्वेइनवरतं . जानानेनेन भवितव्यं जीवेन, - कुतो वा 

पूर्वोपलब्धार्थ विधयविस्मरणम्‌ १ 

जशानस्योपलब्धिरुपत्वेन व्यक्ततेत्यात्मनापि व्यक्तबोधेन भवितव्यं, 

नाव्यक्तबो पेन | 

निश्च्यक त्वेन ज्ञानस्य न कदाचित्‌ संशयोद्भवः स्थात्‌। ज्ञानस्य 

चर निरवधित्वेनाशेषविषयग्रहणमापदये त इति चेत्‌ १ नैवं, कर्मंवशवर्ति- 

त्वेनात्मन स्तजशानस्थ च विचित्रतात्‌। तथाहि कर्म निगड़- 

नियन्त्रितोयमात्मा * * *** 

''“चलस्वभावयो नानार्थेषु परिणममानः कृकलासबद श्रव्यवस्थितोद 

श्रान्तमनाश्च_ कथमेकस्मिन्नथ चिरमुपयोगवान |. निसर्गत 


एवोत्कर्षादुपयोगकालस्यान्तमहूतमानत्वाध्च |. समुन्नतघनाधन- 
घनपटला भिभूतमूर्तेभास्वतः.प्रकाशस्वरूपत्वेडपि अस्पष्टप्रकाशोद 
भववश्च--- --न्या» पत्त- १७७ 


४६--(क) मतिशानदशनावरणक्षयोपशमावस्थानिक् त्तो यो शान सदुभावषः 
क्ञायोपशमिकः धोन्न लब्धिरुच्यते --जैन० तक ० २|१८प्र० १६७ 
[ ख ] अर्थ-गप्रहण शक्ति: लब्धिः -** --लघी ० 
४०--(क) उपयोगः पुनरथंग्रहणव्यापारः -_लघी० ४ 
| ख ] क्ञायोपशमिक ज्ञान में ज्ञानावरण और वीयान्तराय-- दोनों के 
च्योपशम की अपेक्षा होती है। 
५१--जैन० दी० शरष - 
५२--जैन० दी २२८ 
५३--ओनरा दिक्ञयोपशमलब्धी सत्यां निवृ त्तिः शप्कुल्यादिका भवति, यस्य तु 
लब्धि नास्त्येब॑ प्रकारा ने खलु तस्य प्राणिनः शष्कुल्यादयोंडबयवा- 
निवर्तत्ते। तस्माल्क्षब्ध्यादयए्चत्वारोईपि. समुदिता।. शाब्दादि- 
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विषयपरिरकछुदमापादयन्तः इन्द्रिय व्यपदेशमश्नुधते। एकेनाप्यवयवेन 
विकलमिन्द्रियं बोच्यते, न च स्वृविषयग्रहणसमर्थ भवति-* हे के 

[ त० भा० २१६ ए० १६८ ) ; 
४४-स्था० मं० १७, पृ० १४३ ३ 
५४---यदा शब्रोपयोगबृत्तिरात्मा भवति तदा ने शेषकरण-व्यापारः 
स्वल्पोप्यन्यत्र कान्तद्विशभ्यस्त विषयकलापात्‌। अर्थान्तरोपयोगे हि 
प्राच्यमुपयोगबलमा बियते कर्मणा, शंख शब्दोप्ययुक्तस्य श्ृज्ञ शब्दविशान- 
मस्त मिततन्निर्मासं भवति, अतः क्रमेण उपयोग एकस्मिन्नपि इन्द्रिय- 
विषये, किमुत बहुविधविशेषभाजीन्द्रियान्तरे, तस्मादेकेन्दियेण 
सर्वात्मनोपयुक्तः सबः प्राण्युपयोगं प्रति एकेन्द्रियो भवति । 
“+त० भा० २।१६ पृ० १६६ | 
५६--चेतना व्यापार उपयोग: --जैन० दी० २|३ 
५७--उपयोगस्तु द्विविधा चेतना -*संविज्ञान लक्षणा अनुभवलक्षणा च।| तप्र 
घटादुयुपलब्धिः संविज्ञान लक्षण, सुख-दुःखा दिसंवेदनानुभवलक्षणा, एतदु 
भवमुपयोग ग्रहणाद्‌ गह्मत | --[ त० भा० २१६ ए० १६८ | 
प८--एगिंदिय विगलिदियाशगीरवेयणुं वेयंति, नो माणस॑ वेयाणु वेयंति 
--( प्रशा० पत्र० ३५ ) 
४६--(क) स्था० १० 
(ख) आचा० नि० 

६०--संज्ञानं संज्ञा, आभोग इत्यथः मनोविज्ञानमिझन्ये--स्था० बू० १०-७४२ 

६ १-- भग०" २०|१, 

६२--अकर्ट करिस्स।मित्ति मण्णमाणु***** ““अआचा० १|२।! 

६३--(क) ओघ-शानम--अओऔओघः सामान्यम्‌, अप्रबिभक्त रूपम्‌, यत्न ने 
स्पशंनादीनी निद्रयारि तानि मनो निमित्तमाश्रयन्ते, केवल 
मत्यावरणी यज्ञयोपशम एव तस्य शानस्योत्पत्ती निम्मित्तम; यथा 
बल्ल्यादीनां निम्बादी अभिसपंणज्ञानं न स्पर्शननिमित्त, न मनो 
निमित्तमित्ति तस्मात्‌ तन्न मत्यज्ञानावरण क्षयोपशम एवं केबल 
निमित्ती क्रिते ओपघ शानस्थ [-- त० भा० टी० १११४ पए्ू० ७६ ) 

(व) स्था० दु० पृ० ६०५ 
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६४--प्रशा ० प० ३४ 
६४--प्रशा ० प० २३ 
६६--स्था« १०-७०८ 


६७--अपह्िए कोहे--निरालम्बन एवं केवल क्रोध वदनीयोदयाहुपजायेत 
“--प्रश्ञा० १०-१४ 


६८---प्रशा० प० रे८ 

६६--दे ऊबएसेशं जस्स णुं अच्धि अभिसंघारण पुव्विया करण सत्ती सेणं 
सण्णीति लब्भई नं० १|४० 

७०--जेसि केसिंचि पाणाणं अमिक्‍कतं, पडिक्कतं, संकुचियं, पसारियं रुयं, 
भंतं, तसियं, पलाइयं, आ्रगइ-गई-विन्नाया--दशबे* ४|६ 

७१--यो हि शिक्षाक्रियात्माथंग्राही संशी स उच्यते*** “त० सा० ६३ 

७२--अवग्रहेहावाय धारणा: | तत्वा० १|१४ 


७३--मतिः, स्मृतिः, संज्ञा, चिन्ता, अभिनिवोध-इन्यनथान्तस्म्‌ | 
--तत्वा० ११३ 


७४--महा ० पु० श्प|श्श्८ 
७भ--इ न्द्रियार्थाश्रया बुद्धि, जॉनिं त्वागमपूर्वकम | 
सदनुष्ठानवच्चेतद्‌ - असंमहोडमिघीयत || 
सत्नोपलम्मतज्ञानं, तत्‌ प्राप््यादियथाक्रमम | 
इहोदाहरणं साध, ज्ञेय॑ बुध्यादिसिद्धय || 
गलोपलम्म--३#द्रिय और अर्थ के सहारे उत्पन्न होन बाली बुद्धि: जैस--यह 
रत्न है | 
र्-शान--आगम वर्णित रत्न के लक्षणों का ज्ञान | 
रत्न-प्राप्ति--सम्यक रूप में उसे ग्रहण करना | 
७६--उलना कीजिए--अन्यत्र मना अभूव॑ नादशंमन्थत्र मना अभूब नो 
श्रोषमिति मनसा ह्ोब पश्यति मनसा श्रूणोति। कामः, संकल्पों 
बिचिकित्सा, श्रद्धा, अ्रश्नद्धा, धृतिरधृति ह थीं भी रित्येतत्‌ सर्ब मनएव 
“>बुंह ० उप० १॥४॥ ३ 
७७---(क) संबुडे भंते | सुबिणं पासइ, असंबु सुविशं पासह, संबुड़ासंबुड़ 
सुबिश पासइ | 
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गोयमा | संथुडे त्रि सुबिशं पासइ, असंजुडे वि सुबियां पासइ, संबुडा- 
संचुडे वि मुनि पास॥इ। संथुडे सुविशं पासति अद्तछ्चय पासति। 
असंबुडे धुविणं पासति तहां वा त॑ होह्जा, अश्रन्नहावात॑ं होज्जा संतुडा- 
संबुडे सुविण॑ पासति एवं चेब| -+[ भग० १६॥६ 

(ख) सुमिण॑ दंसणें वा से अ्समुप्पएण-पुष्वे समुप्पण्जेज्जा अ्रह्म तस्च॑ सुमिणं 

पातसितए |--दशा ० ५ 

७८--कतिविह्दे ण॑ मंते | सुविण दसणे पशणत्ते १ 
गोयमा ! पंचबिहे सुविण दंसणे पर्णुत्ते-तंजहा अहातस्चे, पयाणे, चित्ता 
सुविशे, तव्वीवरीए, अ्वन्त दसणे “भर ० १६६ 

७६ - भग० जोड़ १६।६ 

८०--सुत्तेण भंते । सुधिर्ण पासति जागरे सुबि्ण पासति सुत्त जागरे छुविणा 
पासति १ 
गोयमा ! नी सुत्ते सुबिएं पासई, नो जागरे सुविर्ण पासई सुत्त जागरे 
मुबिश पासई --भग० १६॥६ 

८१--शाब्दिक नय की दृष्टि से | 

८२--अआव ० ( मलय गिरीय बृत्ति ) “पत्र ४६६-४०० 

प८३--शा ० सु० १७ 

प४--स्था५ २|१ 

पप--स्था* २।१ 


तृतीय खण्ड 
* आठ ; 
१--न्याय शब्द के अर्थ :-- 
(के ) नियम युक्त व्यवहार-“न्‍्यायालय आदि प्रयोग इसी अर्थ में 
होते हैं | 
(ख ) प्रसिद्ध दृष्टान्त के साथ दिखाया जाने वाला साहश्य, जैसे-- 
देहली-दीपक-न्याय | 
(ग ) अथ की प्रासि या मिद्धि | 
न्याय-शास्त्र मं न्याय” शब्द का तृतीय अर्थ ग्राह्य है। 
२--भिन्तु० नया» ११ 
३--विरुद्धनानायु क्तिप्राबल्यदौरबल्यावधारणाय प्रव्तमानो पिचारः परीक्षा । 
+-न्या० दी*« प्र० ८ 
४“«मभिन्षु० न्‍या० १|२। 
५-स्था० १०७२७ 
६“-मभिन्तु० न्‍्या* १।३| 
७--मिन्षलु० न्या० १|३। 
८--मिद्विरसतः प्रादुर्भाबोईमिलषितप्रासि भांवशप्तिश्च | तत्र शापक-- 
प्रकग्णाद्‌ अ्सतः प्रादुर्माबलक्षणा सिद्धिनेंह गह्मते | 
ऋष्णा ५ कु० प्र७ प्र कक जूं 
६-( के ) अंहो मु्च बृषभ॑ यशियानं विराजन्तं प्रथममध्बराणाम | श्रपां 
न पातमश्विना हुवेधिय इन्द्रियेण इन्द्रिय दत्तमोजः | 
--अथवं ० का० १६॥४२४ 
अर्थात्‌--्सम्पू्ण पापों से मुक्त तथा अ्िंसक वृत्तियों के प्रथम राजा 
आदित्यस्वरूप श्री ऋषभदेव का में आह्वान करता हूँ। वे मुझे 
बुद्धि एवं इन्द्रियो के साथ बल प्रदान करें । 
( ख ) मागवव स्काघ ५, अ० ३॥६ | 
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(ग़) इति ह सम सकलवेदलोकदेवत्राह्मणगवां परमगुरोर्भगवत ऋषभाख्यस्य 
विशुद्धचरितमी रितं पुंसः समस्त दुश्चरितानि दरणम | 
-भागवत स्कन्‍्ध ४|२८ 
(घ ) धम्म० --उसभं पबर वीर॑ (४२२ ) 
(४ ) जैन बाइमय--जम्बूद्वीपप्रशससि, आवश्यक, स्थानाड़, समवायाज्ञ, 
कल्पसूत्र, जिपश्शिलाकापुरुषचरित | 
१०---च्चेरयं दुवालसंगं गशिपिउ्गं न कयाइ नासी, न कयाइ न भव, न 
कयाइ न भविस्सद, भुविय, भव य, भविस्सइ य, धवे, नियए, 
सासए, अक्खए, अब्वए, अवध्िए, निच्चे |--नं० ६० 
१ १--उपायप्रतिपादनपरो वाक्यप्रबन्धः | +-स्था० बू० ३|३। १८६ 
१२०-स्था ० ३।३| १८६ 
१३-आज्षेपणी, विज्षेपषणी, संवेदनी, निवंदनी --स्था& ४)२२प्२। 
१४-स्था० ४|२।२८२। 
१4--अनु० | 
१६--स्था० ४|४| ३२८२ 
१७--स्था ० ६|६॥०६| 
१८--अआहरण हैउ कुसले' “पभूधम्मस्स आधवित्ताम +-+्राचा* १|६।४/। 
१६--सू० ५१६। 
२०-सयं-स्यं पसंसंता, गहसंता  परंवयं | 
जेउ तत्थ विउस्संति, संसारे से विउस्सिया || -+सू० १|१-२-२३। 
२१--बहुगुणप्पगप्पाइ, कुज्जा अत्तममाहिए | 
जेणन्ने णो तरिरुज्केज्जा, तेण तं त॑ समायरे। सू० १३।३/१६ 
२२--इच्चेश्यं दुवालसंगं मणिपिडर्ग तीए काले अणंता जीवा आणाए आरा- 
हित्ता चाएरंतं संसारकंतारं बीईबइ सु । इच्चेइयं दुबालसंगं गणिपिड॒रां 
पड़प्पण्णुकाले परित्ता जीवा आणाए आराहित्ता चाएरंतं संसारकतारं 
बीईवइसु। इच्चेश्यं दुवालसंग  गणिपिडर्ग अणागए काले अणंता 
ज़ीबा आणाए, आराहित्ता चाएरंतं संसारकतार बीईबहस्संति |-नं० ४७ 
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२३--(क) तत्र आगम्यन्ते परिच्छिबनन्ते अर्था अनेन इति आगमः | केक्लमनः 
पर्यायाउवधि पूर्वचतुदंशक -दशक-नबकरूप: | भग० बृ० ८८ 

(स)- फेबलमनपज्जव ने अवधिघरं, चउदपूबंदस सार | नवधूबंधर ए. घट विध 
है, धुर आगम व्यवहार हो || --भग० जोड़ ढाल १४६ | 

२४--उपचारादाउप्तवचने जञ | --प्र० नं० ४२ 

२४--सहब्ब॑ बा--भग० ८६ 

२६--उपन्ने वा विगए वा धुवे वा | स्था १० 

२७--उत्त० -->२८॥६ 

२८-से कि त॑ पमाणे / पमाणे चउच्विदे पन्‍नत्ते, त॑ जहा पचक्खे, अगशुमाणे 
उबम, आगम | जहा अणुयोगदारे तहा शुयव्बं--भग ०५॥३ 


२६--श्यवसायो--वस्तुनिर्णयय:--निश्चयः स च्ञ॒ प्र्क्षोडबधि मनः पर्याय 
केवलाख्य: । प्रयययातू--इन्द्रिया निन्द्रियलक्षण-नि मित्ताजातः 
प्रात्ययिक : साध्यमू--अग्न्यादिकमनुगच्छति साध्याभाजे न भवति यो 
धूमादि हेतु: सोडनुगामी ततो जातमानुगामिकाम--अनुमानं तदरूपो 
व्यवसाय अनुगामिक एवेति अथवा प्रत्यक्षः स्वयं दर्शनलक्षणः | 
प्राद्यथिक्र: आमप्रवचनप्रभवः | स्था० ३।३| १८५ 


२०--स्था २।१॥७१ 
३१०-“स्था५ ४४ 

२२८अनु० १४४ 
२३-स्था* ४॥३ 

३४-स्था ० ४३ 
३५--स्था ०" ४३ 
३६--स्था०" ४३ 
३५७->स्था० १० 

१८-स्था ० ६॥१।४ १२ 
३६--भग ० ८२, नं० २, रा० प्र० १६५ 
४००-सथा० २|१।२४ 


४६० | जैन दर्शन के मौलिक तर्ंव॑ 


४१-प्रत्यक्षेणानुमानेन, प्रसिद्धाथप्रकाशनात्‌ | 
परस्य तहुपायत्वात्‌ , पराथत्वं इयोरपि | 
““नयाय० १५ 
अनुमानप्रतीत॑ प्रत्यायन्नेवं बचनमिति --अभिरत्र धमात्‌ | 
प्रत्यक्षप्रतीत॑ पुनदंशयन्नेतावद्‌ बक्ति--पश्य राजा गच्छति। 
“+याय० टीका० ११ 
४र२-्य० न० ३।२६८२७*::' **' 
४३--लाभुत्तिण मज्जिज्जा, अलामभुत्ति ण सोएज्जा --आच्चा ० ३॥१।१२६ 
४४--त० सू० १-६ 
४प१--आमान्तरोपगतया रका मिपसड्भधजातमतलर यों: | 
स्यात्‌ सख्यमपि शुनों मत्रोरपि बादिनों ने स्थात्‌॥ १॥ 
अन्यत एवं श्रेयानू, अन्यत एवं विचरन्ति वादिवृषा: | 
बाक्‌ संरम्भ: क्वचिदषि, न जगाद मुनिः शिवोपायम्‌ ॥ ७ ॥| 
शेयः पर सिद्धान्तः, स्वपक्षबलनिश्चयोपलब्ध्यर्थम | 
परपक्षक्ञोमणमन्युपेत्यप तु सतामनाचारः ॥ १० ॥ 
परनिग्रहाध्यवसित श्चित्तैकाग्रयमुपवाति यद्‌ बादी | 
यदि तत्‌ स्याद वेराग्ये, न चिरेण शिवं पदमुप्यातु || २५ | 
-+ताद० द्वा० 
४६-सू ० १३१३-१६ 
४७०» नास्य मयेदमसदाप समर्थनीयम्‌-- 
इत्येवं प्रतिशा विद्यत इति अपधत्तिजशः --स॒० बृ० £३।३।१४ 
४प८-- सनम ० ३६६ 
४६०>सनन्‍्म ० ३|४७ 
;नोः 
१ के ) न्‍या० बि० १|१६॥२० 
( ख ) बौद्ध ( सौन्रान्तिक ) दर्शन के अ्रनुसार शानगत अर्थाकार (भ्रर्थ- 
ग्रहण ) ही प्रामार्य है, उसे सारुप्य भी कहा जाता है । 
“स्बसंवित्तिः फल चान्न तदू रूपादथनिश्यः | 
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विषयाकार एवास्य, प्रमाण तेन मीयते | --प्र० समु० ०० २४ 
परमाणु तु सारुप्यं, योग्यता वा “-त० श्लो० श्श-४४ 
२--न्या० भ० ११३ 
३--न्याय० १ 
४«नन्‍नन्‍्सी० शलो ० ब[्‌० १८४-५८७ 
५->स्था० भं० १२ 
, ६७स्था० मं० १४ 
७--देखिए बसुबंधुकृत 'बिशतिका 
८+-स्यथा० मं० १६ 
६->लघी० ६० | 
४ ०--प० मु० म० 
११--प्र०* न० १|२। 
१२०ज्यमा० मी० १।३। 
१ २े-- मिक्तु नया" ११ ६१। 
१४वें ज्ञान स्वापेक्षेया प्रमाणमव, न॒ प्रमाणाभासम | 
बहिरथपिक्षया तु किचित्‌ प्रमाणं, किचित्‌ प्रमाणाभासम्‌ || 
“ञ्र० न० ११६ 
१४--प्रमेय॑ं नान्‍्यथा गृहुणातीति यथार्थवमस्थ. -+मभिन्तु० नया" १-११ 
१६--त्तत्ता ० श्लो ० १७५ 
१७-वपन्म० 7० ६१४ | 
१८--तत््वा० एलो२ ० १७५ | 
१६७० क ) प्र० न० २० १-२ | 
(ख ) प्रमा० मी० | 
२०---प्र० न्‌ण० १२० | 
२१--मिन्लु न्‍्या० ११६ | 
२२०+अयञ्च विभागः विषयापेक्षया, स्वरूपे तु सबन्न स्वत एवं प्रामाएय- 
निश्चयः +ज्ञा० बि० 
२३--भिक्तु न्‍्या० ११३ | 
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२४--रस्सी में सांप का ज्ञान होता है, वह वास्तव म॑ ज्ञान-द्वय का मिलित 
रूप है| रस्सी का प्रत्यक्ष ओर सांप की स्मृति | द्रष्ठा इन्द्रिय आदि के 


दोप से प्रत्यक्ष और स्मृति विवेक-मेद को भूल जाता है, यही “अ्रख्याति या 
विवेकाख्याति' है | 


२५४--रस्सी में जिस सप का ज्ञान होता है, बह सतू भी नहीं है, असत्तू भी 
नहीं है, सत-असत्‌ भी नहीं है, इसलिए “अनिवंचनीय--सद्सत्‌ 
विलक्षण है। वेदान्ती किसी भी ज्ञान को निर्विषय नहीं मानतै, 
इमलिए इनकी धारणा है कि भ्रम-शान में एक ऐसा पदार्थ उत्पन्न 
होता है, जिसके बार में कुछ कहा नहीं जा सकता | 


२६--ज्ञान-रूप आन्तरिक पराथ की बाह्य रूप में प्रतीति होती हैं, यानी 
र मानसिक विज्ञान ही बाहर सर्पाकार में परिणत हो जाता है, यह “आत्म- 
ख्याति है। 


२७«-द्रष्टा इन्द्रिय आई के दोष वश रस्सी में पृवानुभृत सॉप के गुणों का 
आरोपण करता हैं, इसलिए, उसे रस्मी सपरकार दीखने लगती है| इस 
प्रकार रस्सी का साँप के रूप में जो अहण हॉता है, वह “विपरीत 
स्याति' है। 


र्८पू--भिन्तु न्या* ११४ | 

२६--भिन्लषु" न्‍्या० १|१५ | 

३०--अनध्यवमायस्तावत्‌ सामान्‍्यमात्रग्रा हित्वेन अवग्रहे अन्तर्भवति | 
>->वि० भा० बृ० गाथा ० ३५७ 


३१--कर्मवशवर्तित्वेन आत्मनस्तज्शानस्थ व विचित्रत्वात्‌ । 
“-न्या० पन्र १७७ | 


१२--भग० जोड़ ३॥३।६८-*०४१ से ५४ | 
३२--प्रशा० २३ 

६४--प्रश्ञा० २२ 

३५--प्र* न० १०५८ 
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३६--( क ) अव्यक्तबोधसंशयाउसबर्थिग्रहणानि चावरणशीलशानावरशकर्म 
सदमावादनभ्युपेधानि। +-त० भा० टी र|८ ४० १४१ 
( ख ) आवारकत्वस्वभाव जश्ञानावरण कमेसद्भावेनाय्यक्तबोपसंशयोद्मावा- 
शेप विषयाग्रहणान्यप्यविरूद्धानि:-*] न्‍्या० पत्र १७७ | 
३७--साची सरधा भाखी जगनाथ, तें ऊधों सरध्यां आबे मिथ्यात | 
और ऊ'धों सरधनी आबें, तो मूठ लागे पिण सरधा न जाबे। 
“-5० चौ० ७-६ | 
३८--प्रज्ञा० २३ 
३६०--श्रनु० १२६ | 
४०--धर्म में अधमे-संशा, अधम में धर्म-संश्ा आदि [--मग* जोड़ १४२। 
४१--अज्ञानी केइ बोल रंघा श्रध्या ते मिथ्यात्व आश्रव छे | ते मोह कर्म 
ना उदय थी नीपनों छे, मारे ते अज्ञान नथी, केमके अज्ञानो जेट लो 
शुद्ध जाणें ते ज्ञानावरणीय नां ज्ञयोपशम थी नीपनों छै। मारे ते 
भाजन आसरी अजशान छै। अजन्ञान ने अंधी भ्रद्धा बनने जुदा छे । 
“>>भग०ण० जोह ८-२ । 
४२--( के )नं० २४ 
( ख )--मिश्यात्बिनां ज्ञानावरणकज्षयोपशमजन्योडपि बोधो मिथ्यात्व- 
सहचारित्वात्‌ अज्ञानं भवति--१ -+जैन० दी० २॥२१ वृत्ति 
( ग ) भाजन लारे जाण रे, ज्ञान अज्ञान कहीजिए | 
समदृष्टि रे शान रे, अज्ञान अज्ञानी तणो ॥ 
“भग० जोड़ ८२५४ | 
४३--ऊुत्सितं शानमज्ञानं, कुत्साथस्य नजोडन्ययात्‌ । 
कुत्सितत्वंतु मिथ्यात्ययोगात्‌ तत्‌ निविध॑ पुनः 
ली० प्र० ( द्रव्यलोक ) श्लोक ६६ 
४४-+ज्ञा० बि० ४०४१ 
४५--- के ) स्था० २|४ | 
(ख ) नाण मोह चाल्यो सूत्तर मझ्के, ते ज्ञान में उपजै व्यामोह । 
ते ज्ञानावरशी रा दा थकी, ते मोह निहचे नहीं होय ॥॥ 
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“दिसा मोहेण' कह्यो अवसग मझके, ते दिसणो पाम्यो व्यामोह । 
ते पिण ज्ञानावरणी रा उदा थकी, ते हिरदे बिचारी जोय ॥ 
ज्ञानावरणी रा उदा थकी, ज्ञान भूले सांसो पर जाय | 
दंसण मोहणी रा उदा थकी, पदार्थ झंधो सरधाय || 
“7 इ० चौ० १०|३३,३६,३२७ | 
४६०-“न्याया ० वा० बृ० पृ० १७० 
४७--मिथ्यात्वं त्रिषु बोधेषु, दृष्टि मोहोदबाद मवेत ॥ 
यथा मरजसालाबूफलस्य कटुकत्वतः | 
ज्षिमस्यथ पयमों दृष्टः, कटुमाव स्तथाविधः || 
तथात्मनो पि मिथ्यात्वपरिणामे सतीष्यते | 
मत्यादिसंबिदां ताहछ, मिथ्यात्वं कस्यचित्‌ सदा || 
-:त्तत्वा० श्लो० पृ० २५६ । 
५४८--खश्रोवसमित्रा आमिणी बोहिय णाणलद्धी जाव खञ्नोवसमिश्रा मशपज्जब 
णाणलड्ी,। खम्रोबसमिश्रा मइ अण्णाणलद्ी, खन्नोवसमिया सुय 
अण्णाणलद्धी खश्रोवसमिया विभंग अण्णाणलद्धी **| “-अनु० १२६ 
४६-सदमद विसेसाणाओ भवद्देत जदिच्छिश्रोष लंभाजओ | 
णाणफलाभावाओ, . मिच्छादिद्विस्म अण्णाणं || 
--बि० भा: ११५ 
४०--भग० २४।२१ 
४१--से कि त॑ं जीवोदय निष्फन्ने ---मिच्छादिद्टी --अनु० १२६ 
४२--- के ) से कि त॑ं खझ्लोवसम निप्फन्ने -- “ मिच्छादंसण लड्ी | 
“+अनु० £२६ | 
(ख ) मिथ्या दृष्टि कहाय रे, भाव ज्षयोपशम उदय बली | 
ए. विहूँ' भावे शाय रे, देखो अनुयोग द्वार में ॥ 
सुयोपशम निपन्‍न मांहिरे, दाखी भिथ्या दृष्टि ने। 
मिथ्यात्वी री ताहि रे, भली भली श्रद्धा तिका || 
मिथ्याल आखब ताम रे, उदय भाव मिथ्या दृष्टि | 
“मग० जोड़ १ २-५ 
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४३--बिसो हि मस़ाटं पड़चच चउदस जीवह्धाणा पन्‍नता **-संम० १४ | 
9४--प्रबल मिथ्यात्योदये. काचिदविपयस्तापि दृष्टिभंवततीति तवपेक्षया 
मिथ्याहष्टेरपि गुणस्थानसम्भवः |--कर्म ० 
४ ४--भग० जोड़ ८।२ | 
४६--यः एक तत्व तत््वाशं वा संदिग्धे, शेष सम्यग अ्रद्धत्ते, सम्यग्‌ 
मिथ्यादृष्टिः, सम्यक्‌ मिथ्यात्वीति यावत्‌ | ->जैन० दी० ८४ | 
५७--मिथ्यात्वमोहनी यकर्माणुवेदनीपशमक्षयक्षयोपशमसमुत्थे आपत्मपरिणामे | 
“भग० बें० ८२| 
५८--तक््तार्थ श्रद्धानं सम्यकत्वस्थ कायम, सम्यक्त्वं तु मिथ्यात्वक्षयोपशमादि- 
जन्यः शुभ आत्म-परिणामविशेषः | --धर्म प्रक० २ अधिकरण । 
४६--तत्त्वा ० श्लो० पृ० २५६ | ः 
६०--विभंग नाणी कोय रे, दिशा मूढ़ जिम तेह स्यूं | 
सगलां ने नहिं कोय रे, एह्वूं इहां जणाय छे॥ 
-भग० जोड़ ३,६,६।२६ । 


््फी 


द्स 
?-न्याया० ४ | 
२--भग० ४३ 
२०-स्थ!० ५।३। 
४--प्र० प्र० १३ 
४--लं० २-३ 
६--प्रमा० मी० ?|१४ 
७--अन्तःकरणु की पदार्थाकार अवस्था को वृत्ति कहते हैं । 
८--वेदान्त में ज्ञान दो प्रकार का है--साक्षि-शञान और वृत्ति-ज्ञान | अन्तः- 
करण की वृत्तियों को प्रकाशित करने वाला ज्ञान 'ताक्षि-जश्ञान' और 
साक्षि-चेतन्य से प्रकाशित बृत्ति बत्ति-ज्ञान' कहा जाता है। 
६--मिक्तु न्वा० २।२ | 
१०--प्र० न» २ व्‌ जैन० वर्क प्रूं० ७० 
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११--मभिन्नु न्‍्या० २।३। 
१२००व्यअ्जनावग्रहकाले5पि ज्ञानमस्त्येब,. सूह्रमाव्यक्तत्वातु. नोपक्रभ्यते 
सुपाव्यक्तविज्ञानवत्‌ "| --स्था० बृत्ति० २-१-७१ | 
१ ३-- १) स्वरूप--रसना के द्वारा जो ग्रहण किया जाता है। वह एस! 
होता है | 
(२ ) नाम--हरूप, रस आदि वाचक शब्द ! 
(३ ) जाति--रूपत्व, रसत्व आदि जाति | 
६ ४ ) क्रिया---छुखकर, हितकर आदि क्रिया । 
(४ ) गुण--क्रोमल, कठोर, आदि गुण | 
( ६ ) द्रव्य--प्रथ्बी, पानी आदि द्रव्य | 
१४--अनध्यवसायस्तावत्‌ सामान्यमात्र आहिल्वेन अवग्रहे श्रन्तमंबति | 
“+-वि० भा० बृ० पृ० ३१७ 
१४--न्या4० खू० ११-२३ | 
१६--न्याय ० सू० १-१-४० | 
१ 0 0 है १०४४६ || 
१८--त्रिकालगो चरस्तक, ईहा तु वातंमानिकार्थविधया “जैन ० तकें० 
१६०--नें» २६ 
२०--नं ० २७|३ ० 
२१--नं ० २६ 
२२--केई त्तु वंजणोग्गहवण्जेच्छोदण मेयम्मि || ३०१ || 
अस्सुय निस्यियमेव॑ अद्दावीस विहँ ति भासंति | 
जमवर्ग हो दुमेश्रोड्वग्गह सामएणओ गहिओ || ३०२ ॥ 
__जबि०ल भा० बू० 
२३--चखउबहरिता भावा, जम्हा ने तमोगाहाइश्रो | 
मिन्‍ने तेणोग्गहाइ, सामण्णओ तय॑ तम्गयं चेषब || ३०३ ॥ 
न“बि० भा० बृ० 
२४--न अथवग्रह---व्यब्जनावग्रहभेदेनाभ्रुत निश्चितमपि द्विचैंवेति, इृदझ्च 
श्रोत्राविप्रभवमेष, यत्तु औत्पततिक्याश्रशुतनिश्चित तत्रार्थावग्रहः सम्भवति, 
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न तु व्यञ्ञनावश्रहः, तस्थ इन्द्रियाधभ्रितलात , बुद्धीनां 6. मानसत्वात्‌ , 
 ततो बुद्धिभ्योडन्यत्र व्यज्ञनावपग्रहो मन्तव्यः। 
“>चस्था०ण बृ० २॥१।७१ 
* ग्यारह ; 
१-- अपौदूग लिकत्वादमूर्तों 'जीवः पौदूग लिकस्रातु मूर्ता नि द्रव्येन्द्रियमनांसि, 
अमूर्ताच् मूर्त प्रथगृभूत॑ ततस्तेभ्यः पौदुगलिकेन्द्रिय मनोभ्यों यन्‍्मति 
श्रुतलक्षणं शानमुपजायते तद्‌ धूमादेर्ग्न्यादि शानवत्‌ परनिमित्तत्वातू परोक्षम। 
-+जि० भा० बृ६ गाथा० ६ 
२--तथा हि. पर्बतोयें सारिनः उतानग्नि), इति संदेहानन्तरं यदि कश्चिन- 
मन्यते-अन ग्निरिति तदा त॑ प्रति यद्ययमनग्निर्मविष्यत्तहिं धूमवन्‍्नाभविष्यत्‌ 
इत्यव हिमत्वेनाधुमबचग्रसज्जनं क्रियते। स चानिष्टं प्रसंग: तक उच्यते। एवं 
प्रवृत्तः तकः अनभिमत्त्वस्य प्रतिक्षेपात्‌ अनुमानस्य मवत्यनुग्राहक इति*-*| 


“[ तके० भा० ) 


३--सपश्चावयवोपेतब क्या त्मको न्‍्यायः -बा ० भा० 

४--ममस्तप्रमाणव्यापारादर्था धिग तिन्यायः| +न्याय ० वा ० 

४--भिन्नु० न्‍नया० ३-२८ | 

६--मिन्षु० न्‍न्या० ३-३३ । 

७--मभिन्षु० न्‍्या० ३-३१ | 

प्--मभिन्नु० न्‍्या० ३-३२ | 

६-० न० ३।६४-१०५७ 

बारह * 

१--युक्त्या अ्रविरुद्ध: सदागमः साथि तद अविरुद्धा इति | 
इति अन्‍न्योन्यानुगत॑ उभय॑ प्रतिपत्तिहैतु:: इति || 

२--भो हेतुवादपत्ते हेतुक!ः आगमे च आगमिकः | 
स स्वसमयप्रशापकः सिद्धान्तविराधकोउन्यः || 

३--न च व्याक्तिग्रहणबलेनाथ्थप्रतिपादकत्वाद्‌ धूमबदस्य अनुमानेउन्सर्भाबः, 
कूटाकूटकार्पापशनिरुषण प्रवणप्रत्यक्षवदभ्यासदशा या व्यासिग्रहनेरपेक्ष्येणै- 
बास्य अर्थबोधकत्वात्‌ | --जैन० तर्क" पृ० २६ 
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| नं» प्रष् 
४>स्था०» मं० श्ली० १७ 
४--जं इमं अरिहंतेहिं भगवंतेहिं उप्पण्णणाण दंसशधरेहिं तीयपच्चुप्पएणा- 
णागय जाणएहिं सव्बण्णृहिं सव्बदरिसिह्िं पणीअं सेतं भावसुयं | 
“-अ्रनु ० ४२ 
६--अ्रनु ० १४४ 
हक 
प८+(क) नं० ३६ | 
(ख ) संजञाक्षर बहुविधलिपिमेभेदम्‌, व्यज्जनाक्षरं भाष्यमाणमकारादि एते 
चोपचाराच्छू ,ते | लब्ध्यक्ञरं तु इन्द्रियमनोनिमित्तः भ्रुतोपयोगः तदावरण- 
क्षयोपशमों वा----- -+जैन० तरक० प्रृ० ६ 
६--अभि० चि० ११ 
१०-अभि० वि० १२ 
११--मिश्राः पुनः परावृत्य सहागीबाण सम्निभा:;|] “>अभि० चि० ११६ 
१२--रोहिं ठाणेहि सह प्पाएसिया, तंजहा---साहन्नंताणं पुस्मलाणंं सदुष्पा- 
एसिया, भिज्जंताणं चब पोग्गनाणं सदुष्याएं सिया--- 
““सथा ० २|३॥८५१ | 
१३--क) स्वामाविकसामर्थ्यसमयास्यामर्थबो धनिबन्धनं शब्दः | 
>5प्रे० न० ४ 
द (ख) भिन्लु० न्या० ४-६ | 
१४--(क) सामयिकतला च्छुब्दाय सम्प्रत्ययस्य -** न्‍्याय० सू० २।१॥४५| 
(ख) सामयिकः शब्दाथ संप्रत्ययों न स्वाभाविक! --बा ० भा० 
१४--जाच्यवाचकभावोडपि तकेंणेव अबगम्यते, तस्वथैव सकलशब्दार्थ 
गोचरत्वात्‌ | प्रयोजकवबृद्धोक्तं श्र॒त्वा प्रवतमानस्य प्रयोज्यबृद्धस्य चेष्टा- 
मवलोक्य तत्कारणशानजनकतां शब्देब्वधारयतो उन्त्यावयव अ्रवण- 
पूर्वावयवस्मरणोपज नितवर्णपदवाक्यविषयसंकलनात्मक प्रत्य मिशञानवत 
आवापोदवापाभ्यां सकलवब्यत्युपसंहारेण ज्ञ॒ वाच्यवाचकभावप्रती ति- 
दशंनात्‌:-*] ++जैन० तकं० प्रु० १४ 
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१६--स्थवा० १०७० १ 
१७--प्रशा* बृ० ११ 
१८--(क) द्विविधोहि बस्तुधर्मः परापेक्ष परानपेक्षएच, स्थौल्यादिवद्‌ वर्णादिवद्ध 
“-प्र० क० म[० ४४ 
(ख) वस्तुतः केचिद्‌ भावाः प्रतिनियतव्यच्जकवब्यक्याः, केचिन्नइत्यन्र 
स्वभाव एवं शरणम्‌ | “अने० | 
१६--ते हुँति परावेकक्‍्खा, बंजयमुहदंसिणोत्ति णुय तुच्छा। दिद्वमिणं वेचित्तं, 
सराबकप्पूरगं धाणुं- "| -+भा* र० ३० द 
२०--सू० १॥१३ | 
५ 3 अं 2? 4 40 
२२--भरा ० 3]३। 
२३--उत्त > ३६|८० | 
र४--भग ० ६|१॥। 
२५--भग० १|७|६१ | 
२६--भग० १७|३ | 
२७--सं० नि० 
रप८->सं ० नि० 
२६--भग० १८१० | 
३०--(क) भग० ८२ | (ख) स्थार १०७५४ | 
३१--दशवे ० ७|८,६ । 
३२२--(की) ने चावधारणनिधिः गसिद्धान्तेनानुमत इति वक्तव्यं, तत्न-तत्र 
प्रदेशेधनेकशो 5वधा रणविधिदर्शनात्‌ू; तथाहि--“किमियं भन्‍्ते | 
कालोत्ति पवुच्चई ? गोयमा । जीवा चेव अ्जीवा चेवत्ति स्थानाज्े 5 
प्युक्तमू--““जदत्थि दुष्पड़ोयार, तंजहा चर णुं लोए त॑ सब्बं--जीवा 
चेब अ्रजीवा चेव | 
तथा “जह चेबउ मोकक्‍्खफला, आणा आराहिया जिणिदाणं” इदत्कादि 
वा त्वतधारणी भाषा प्रवचने निषिध्यते सा क्त्ित्‌ तथा रूप वस्तुतत्वनिणंया- 
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भावात्‌ क्‍्वच्तिदेकांतप्रतिपादिका वा नतु सम्यगू यथाबस्थितवस्तुतत्तनिर्णये 
स्यात्‌ पदप्रयोगावस्थायामिति | ++अआचा ० बृ० प० ३७० 
(ख ) प्रशा० ११ 
२३--म० नि० ( सव्वासव सुत्त ) 
३४०---सन्बत्र ० २।५४ 
३४---आचा० १-१-१। 
३६--दशवे० ४ १३। 
३७०७-भग० ७- | 
३८---(क) बृह० उप० २-३-११ | 
(ख ) ,५ ४-२-११ | 
३६--यतो वाचो निवत्तन्ते, अप्राप्प मनसा सह] +-तैत्त> उप० २४ 
४०--म० नि० ( चूल मालुक्य सुत्त ६ ) 
४१--एकल्सादश्यप्रतीयोः संकलनज्ञानरूपतया प्रत्यभिज्ञानता उनतिकमात्‌ | 
““प्र० क्‌० मा० प्ृ० ३२४५ 
४२--अर्थादाप त्तिः अ्र्थातत्तिः, आपत्ति :--प्राप्ति! प्रसंग! यथ।अ्रभिधीयमानेडरथे 
चान्योर्थ: प्रसज्यते सो:थरपित्तिः यथा--पीनोदेवदत्तो दिवा न मुझक्ते, 
इत्यमिधानाद राजी सुडक्ते इति गम्यते | 
४ट्टे--प्रमाणपंचक्र यत्र, वस्तुरूपेण जायते। 
वस्‍्तुसतावबोधाथ, तत्राउभाव-प्रमाणता | 
“+मी ० एलो० घा० प्ृ० ४७ हे 
४४““च्ञचण न० २१ | 
४५-त्याया० 9० २१ | 
४६--सम्मवः--अविनामा विनो थस्थ सत्ताग्रहणात्‌ अ्रन्यस्थ सत्ताग्रहरां 
सम्मबः | अय॑ द्विविध:--तत्र (१) सम्मावनारूपः--यथा-अ्रमुको 
मनुष्यों वेश्योइस्ति अतो धनिकीडपिस्यात्‌| ( २ ) निर्एयरूप: यथा-- 
अमुफ़स्य पाश्वे यदि शतमस्ति तत्‌ पंचाशता अवश्य॑ भाव्यम | 
४७--रेतिल्यः--अनिर्दिष्टवक्तक॑प्रवादपारंपर्यूम। चरक में श्रागम की भी 
ऐतिहा कहा है। “तत्‌ प्रत्वक्ष्मनुमानमैतिह्यमीपम्यमिति |” च० चि० 
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स्थान 5|३० | “शऐहिहा नामास्ोपदेशों वेदादिः-- 
“+चख० वि० ८|४३। 
४८7---प्र ० मं० २० २१ 
४६--योगजाह ष्टिजनित!, स तु प्रातिभसंशितः | 
संन्ध्येब दिनरा जिभ्यां, केवलश्रुत॒यों: प्रथक || +-अध्या० छप० २३२ 
५०--इ रिद्रयादिद्राह्मसामग्री निरपेतल॑ हि. मनोमातश्रसामगग्रभवं अर्थ तथा-- 
भावषप्रकाशं ज्ञान प्रातिमेति प्रसिद्धम--श्वो में श्रावा आगन्ता 
इत्यादिवत्‌ --न्या० कु० पृ० ५२६ | 
अपि चानागतं ज्ञानमस्मदादेरपि क्वचित्‌ | 
प्रमाण प्रातिम॑ श्वो मे, अ्रातागन्तेति दृश्यते ॥| 
नानर्थज॑ न संदिग्ध' ने वाद विधुरीकृतम | 
न दुष्टकारणुंब्वेति, . प्रमाणमिदमिध्यताम ॥ 
--( न्‍्या० मं० बिवरण प्ृ० १०६-१०७ जयन्त ) 
४१--पुव्वमदिष्ठ-मसुय-मवेइय तक्खणविशुद्ध गहिआत्था । 
अव्याह्मय फलजोगा, बुद्धि ओप्पत्तियानाम--नं० २ 
५२०-नं० २६ 
( के ) भ्रुतम--संकेतकाशमावी परोपदेशः श्रुतश्नन्थरच | 
( ख ) पूर्व तेन परिकर्मितमतेव्यबह्यरकाले तदनपेक्षमेब यद्‌ उत्पयते तत्‌ 
श्रुतनिश्चिम्‌ | यत्तु श्रुताउपरिकर्मितमतेः सहजमुपजायते तद्‌ 
अभश्रत-निश्चितम्‌ | +-वि० भा० बृ० गाथा-१७७ 
४२३०“म्र० न० २|४ 
५४--प्र ० न० ३॥२ 
५४--वि० भा० गाथा ३००-३०६ | 
४६--अप्टा विश तिभेद विचा रप्रक्रमे उवग्रहा दिमत्व॑ं सामान्य धर्ममभरित्य । 
अश्रत्त-निश्चितस्य भ्रुत-निश्चित एवं अन्तर्भावो विकक्‍सतयते, श्रुता-भ्रुत- 
निश्चितबिचासपस्तावे तु अश्षतनिश्चितत्व॑ विशिष्ट. धर्ममुररीकृत्य 
श्षत निश्चितादश्ुत निश्रित एथगेवेप्यते-*। “+चि० भा० बृ० ३०४ 
॥७ कऋ"-- ले विशाया से क्लञापा "केश वियाजइ से खाया “आता १५४ 
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ख--जभीबेणं भंते | जीवे ! जीवे-जीवे  गोयमा | जीवे ताब नियमा जीचे, 
जीवे-जीवेबि “नियमा ।”*--इ है एकेन जीवशब्देन जीबो णहयमते, 
द्वितीयेन व चेतन्यमिति*--जीवचेतन्ययो: परस्परेणाबिनाभूतत्वाद 
जीवः चेतन्यमेव, चेतन्यमपि जीव एब-*-॥ --+भग० 4० ६|१० 
४८--णाणे पुणणियमं अ्राया --भग० १२।१। 
५६--स्व स्मिन्नेव प्रमोत्पत्तिः स्वप्रमातृत्वमात्मनः | 
| प्रमेयत्यमपि स्वस्थ, प्रमितिश्चेयमागता || 
--( तत्वा० श्लो० प्र० ४३ ) 
: तेरह : 
१--सतोय अत्थि असतोय नत्थि | 
गहरामो दिद्ठवि न गहरामी किचि। -+सू० २-६-१२ 
२-- (क) पण्णबरिज्जा भावा, अणुंतभागो नु अणभिलप्याणं। 
पण्णबवणिउज्जाणंं पुण,. अशंतभागों सुयनिबद्धों || 
“्वि० भा० ३४१ 
( ख ) नं० २३ 
२३--केबलनाणेण5थे नाउं जे तत्थ पण्णुवण जोगे। ते भासइ तित्थयरों बदजोग 
सुझ्ं हवइ सेस तत्र केवलज्ञानोपलब्धार्थामिधायकः शब्दराशिः प्रौच्यमान- 
स्तस्थ भगवतों बागूयोग एवं भवति, न भ्रुतम, तस्य भाषा परयाप्त्यादि- 
नाम कर्मोद्यनिवन्धनस्वात्‌, श्रुतस्थ से ज्ञायोपशमिकत्वातू, स अर 
वागयोगो भवति श्रुतम्‌, 'शेषम' अप्रधानं द्वव्य-श्रुतमित्यर्थ:; श्रोतृणा 
भावश्रुतकारणतया द्रव्यश्नतं व्यवह्यीयते इति भावः | 
“नें? बृू० ४६ 
४-प्र० नं० २० ४४३ 
४--(क) इह च॒ प्रथमद्वितीयचतुर्था अखण्डबस्त्वाश्रिता:, शेषाश्चत्वारों वस्तु- 
देशभिता दर्शिताः, तथान्ये स्तृतीयोपि विकह्पोंडखण्डवस्त्वाशित 
एवोक्त+, तथाहि अखश्डस्य बस्तुनः स्थपर्यायें: परपर्यायैश्च विवज्षि- 
तख्य सदसत्वमितद्ि। अ्रतएवाभिहितमाचाराज्टीकायाम--इह 
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चोत्पत्तिमज्ञीकृत्योत्तर विकल्पञ्रयं न संभबति, पदार्थवयवापेज्षत्वात्‌, 
तस्योत्पत्तेश्चाबयवामाबात्‌ इति --स्था ० दृ० ४/४।३४५ 
(ख) त० भा० टी ० ४० ४१५ 
६““भमग० २|१।६० | 
उ-स्थ्‌० १० 
८-+भग० ७|२।२७३ 
६+-भग ० 
१०->स्यान्नाशि नित्यं सहर्श घिरूपं, बाच्य न वाच्यं सदसत्तदेव । 
विपश्चितां नाथ । निपीततत्व ! सुधोदगतोदगारपरंपरेयम || 
“-स्था० मं० रफ्‌ 
११--भग० ८१० 
१२--भग ० १३|७ 
१३--भंग ० १३६-७ 


१४-०० भेग ७० १२-१० 


४५>-य एते सप्त पदार्था निर्धारिता एतावंत एबंरूपाश्चेति त तथव वा स्युर्नैंव 
वा तथा स्थु!ः इतरथा हि तथा वा स्थुरितरथा वेत्यनिर्धारितरूपज्ञानं 
संशयज्ञानवदप्रमाणमेव स्यात्‌ू। --ब्रह्म ० शां० २।२।३३ 

१६०-११00 07 ४0886 प्राठेश' (एप्राफ्टा 0 गंकाांप्राहध ॥॥ 
7 549॥॥0ए8 3878006॥877 920 ५०. ] 2876 28. 


१७--द्शन ० इ० प्रृू० १३५ 

१८-४० ६४-६५ 

१६--(क) जस्स आउय॑ तस्स अंतराइयं सिय अत्थि, सिय नत्थि, जस्स पुण 
अ्रंतराइयं तस्स आउय॑ नियम अत्यि “भंग ० ८-१० 
(ख) भग० १२|१० 

२०--भा० द० प्रृ० १७३ 

२१--भा० द० 8० १७३ 

२२--पयू० प० १० ६६-६७ 
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२३--नहि द्वव्यातिरेकेण पर्यायाः सन्ति केचन | 
द्रव्यमेव ततः सत्यम्‌, श्रान्तिरन्या तु चित्रवत।। 
पर्यायव्यतिरेकेणष. द्रव्य॑ नास्तीह किचन । 
भेद एवं ततः सत्यो, भ्रान्तिस्तद्‌ श्रीव्य कल्पना ॥ 
नाभेदमब पश्यामो, भेद नापि च॑ केबलम | 
जात्यन्तर) तु पश्याम-स्तेनानेकान्त साधनम || 
“:उत्पा ० २१-२२-२३ 
२४--आचा ० ४|१-२०६ 
२४--तक ० ( तीसरा माग ) प्रृ० २०८ 
२६--।४08 0 7?9]080770ए ४०). | 7826 ४08-6 
२७--द० दि० अध्याय १५४ प्रृ० ४६८ 
श८--सद्भावेतराभ्यामन भिलापे वस्तुनः केबल मृकत्व॑ जगतः स्थात्‌ विधि- 
प्रतिपेधष्यवहारायोगात्‌ -** -+अ० सह प्र १२६ 
२६--अनेकान्तो प्यनेकान्तः, प्रमाण-नयसाधनः | 
अनेकान्तः प्रमाणान्ते, तदेकान्तो5पिंतानयात्‌ ॥ 
“स्वयं० ( अरजिन स्तुति ) श्८ 
३०--आचार्य प्रव॒र श्री तुलसी गणी के एक लेख का अंश | 
24 0 पा 
३२--नह्ये कस्मिन धर्मिण युगपत्‌ सदसत्त्वाविविरुद्धधमंसमावेश: सम्मवति 
शीतोष्णवत्‌ --बह्ा ० शां० २२-३३ 
३३--नील-कमल--यह सामानाधिकरण्य है। कमल में नील गुण के निमित्त 
से 'नील' शब्द की और कमल-जाति के निमित्त से “कमल” शब्द की 
प्रवृत्ति होती है । 
३४--सिय समरीरी निक्खमई सिय असरीरी निक्खमई -+भगर० २-१ 
३५--नहों कत्र नानाविरुद्धधर्मप्रतिपादकः स्थादबादः किन्‍्त्वपेक्षाभेदेन तदविशोेध 
द्रोतकस्थातृपदसम भिव्याहृतवाक्यविशेष! --नन्‍्याय खं० श्लो० ४२ 
३६-यदि येनेब प्रकारेण सत्य, तेनेव असत्त्वं, येनेव चे असत्त्वं, तेनैब सत्त- 
मश्युपेयेब तदा स्थाद्‌ विरोध! “प्र ० न० २० ४, 
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३७--( क ) ब्रद्य ० शां० २२३३, 
( ख ) ब्रह्म० भा० २२३३, 
१८--मेरी ० 
३६--अ्रप्रामाणिकानन्तपदार्थपरिकल्पनया विश्रान्त्यमावोडनवस्था अथवा--- 
अव्यवस्थितपरम्परोपाधीना निष्टप्रसंगः अनवस्था | 
४०--सप्वेंषां युगपत्‌ प्राप्ति: संकरः | 
४#१->भम ० १|३।१२३ 
४२--परस्पर विपयगमनं व्यतिकरः | 
४ ३--स्वपरसत्ताव्युदासोपादानापाय' हि वस्तुनोवस्तुत्वम्‌ 
४४--भग० १२१० | 
४३--अनत्र ले सकलधर्मिविपयत्वात्‌ त्रयो भंगा अविकलादेशाः, चत्वारश्चदेशा- 
बच्छिन्नधर्मिविपयत्वात्‌ विकलादेशाः। --न० र० प्ृ० २१। 
४६-+राबे वस्तु सप्तभंगीस्वमावं, ते चाउमी, स्वद्रव्यक्षेत्रकालमावापेक्ष॒या 
स्थादस्ति, पर द्वव्याद्पेक्षया स्यान्नास्ति, अनयोरेतव्र धर्मयों योगपद्मे ना- 
भिधातुमशक्यत्वाद5बक्तव्यं, तथा कस्यचिदशस्य स्वद्रव्याद्रपेक्षया परस्य 
तु विवज्ञितत्वात्‌ कस्यचिच्चांशस्य परद्रव्याद्पेक्षया बिवज्षितलात्‌ 
स्यादस्ति च स्यानास्ति चति, तथेकरस्यांशस्यथ स्वद्रव्यायपेक्षया परस्य 
तु मामस्त्यंन स्वपरद्रव्यायपेक्षया बविव ज्षितल्ात्‌ स्थादस्ति चावक्तब्यं 
चति, तथकस्यांशस्य परद्रव्यायपेक्षया परस्य तु सामस्त्येन स्वद्रव्याद- 
पेक्षया विवच्चितवात्‌ स्थान्नास्ति चावक्तव्यं चेति तथेकस्यांशस्थ 
स्वद्रव्यायपेक्षया परस्थ तु परद्रव्याद्यपेकज्षयाउन्यस्य तु॒ यौगपदे न 
स्वपरद्रव्यायपेक्षया विवक्षितलात्‌ स्यथादस्ति च नास्ति चावक्तब्यं चेति | 
“--( थि० भा० बृ० ) 
४७--( के ) प्र० न० ४ 
(ख ) “अपयय वस्तु समस्यमान-मद्रब्यमेतल्च विविच्यमानम्‌ | 
आअदेशभेदोदित सप्तमंग--मदीदशस्त्व॑ बुधरूपवेयम ” | 
'“स्या० मं० २३ 
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बप-परमाश्रोय मुर्णि देहि, भमणिश्रों अ्लभेयओरों | 
अन्नाणं संसओ चेंब, मिच्छानाणं तहे व ॥ 
राग दोसों मइब्मंसो, धम्मम्मिय अणायरों। 
जोगाणं दुष्पणिहाणं, अट्टटा वज्जियत्वश्रो ॥ 
४६--अशानं खलु कष्ट, क्रोधादिभ्योडपि सर्वपापेभ्यः । 
अर्थ हितमहित॑ वा, न वेत्ति येनाबवृतों लोकः ॥| 
५०--  संशयात्मा विनश्यति'--यह मन की दोलायमान दशा के लिए है। 
जिज्ञासात्मक संशय विनाशकर नहों किन्तु विकासकर होता है। 
इसीलिए कहा जाता है--“'न संशयमना सह, नरो भद्राणि पश्यति'*-। 
ध१--स्था? १९० 
५२--विद्यमान पदार्थ की अनुपलब्धि के २१ कारण हैं। इनसे पदार्थ की 
उपलब्धि होती ही नहीं अ्रथतवा बह यथाथ नहीं होती । 


(१ ) अश्रति दूर (२ ) अ्रति समीप 

(३ ) अति सूक्ष्म ( ४ ) मन की अस्थिग्ता 

(५ ) इन्द्रिय का अपाटब ( ६ ) बुद्धिमान्य 

( ७ ) अशक्य ग्रहण (८ ) आवरण 

( ६ ) अभिभूत (१०) समानजाती य 

(११) अनुपयोग दशा (१२) उचित उपाय का अभाव 
(१३) विस्मग्ण (2४) दुरागम-मिथ्या उपदेश 
(१५) मोह (१६) दृष्टि-शक्ति का अभाव 
(१७) विकार (१८) क्रिया का अमातर 


(२१) स्वभाव से इन्द्रिय-अ्रगोचर 


: चोदह : 


१--अनेका न्‍्ता त्मकत्वेन, व्याप्तावन्न क्रमाक्रमों | 
ताभ्यामथ क्रिया ब्याप्ता, तयास्तित्वं चतुष्टये* 


सकआाकमप.3 8.3... गा ५आ 4 8०३. जी पाक न अदिनासत-। ६. नम >जन्‍बन- ०. अन्‍म-- ॥-- चलन ते. न जसआ+म ७ आमजन -+- आन. जमाने न अमन न. 


१०-बन्ध, बनन्‍्ध-कारण, मोक्ष, मोकझ्ष-कारण | 


-( त्रि० भा० बृ० ) 


&. थक ड 3ब>>++बनक “"ििण- -७ ८. हक ३७ बपा४-3+ मूक. >म. दबा > हनी १.०३ 
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मूलव्याप्तुनिवृत्ती तु, क्रमाक्रमनिषृत्तितः | 

क्रिया-कारकयो््रे शान्नस्यादेतच्चतुष्ट यम ॥ 

ततो व्याप्ता ( व्याप्तः ) समस्तस्य, प्रसिद्धश्चप्रमाणतः । 

चतुष्टयं सदू-इच्छद्‌ मिरनेकान्तोवगभ्यताम्‌ ॥ --तत््वा० २४६-२४१ | 


२०-स्‌० २॥६।४। 
३--भग० ७।२| 
४---( ६) द्रव्य-तुल्य | 
(२) च्षेन्न-तुल्य । 
(३) काल-तुल्य । 
(४) मव-तुल्य | 
(५) भाव-ठुल्य । 
(६) संस्थान-ठुल्य । 
फ़्-मग० १८॥१०। 
६--तत्‌ परिणामिद्रव्यमेकस्मिनेबत्तणे एकेन स्वभावेन उत्पयते, परेण 
विनश्यति--श्रनन्तधर्मात्मकत्वाद्‌ बस्तुनः। नस» ब० ११५ 
७--पारमैश्वय युक्तत्वाद, आत्मैब मत ईश्वर: | 
सच कर्तेति निर्दोष, कत बादो व्यवस्थित: | --शा० बा० स० 
८--उत्पाद्व्ययघौव्ययुक्तं सत्‌ | --त० सू० ४॥२६। 
६--(क) सप्टि-स्थित्यन्तक रणी, बहा विष्णुशिवात्मिका | 
स संज्ञा याति भगवानेक एवं जनादनः || --वि० पु० १।२॥६६ 
(ख) एक सत्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति--")-ऋग० १।१६४-४६। 
१०--वै दिकोव्यवह तंज्यः, कर्तंज्यः पुनराहतः | 
भ्ोतव्यः सौगतो धमंः, ध्यातव्यः परमः शिवः ॥ 
११---अणोरणीयान्‌ महतो मद्दीयान्‌**|--कठ०" उप० १|२॥२०| 
(क) सदसंदवरेण्यम्‌-*-। “-भुण्डकोप० २।२। १ 
(ख) यस्मात्‌ परं॑ नापरमस्ति किश्विदं, यस्मान्‍्नाणीयों नज़्यायों5- 
3. स्तिकश्िचितू। ““श्वेत्ाश्व ० उप१० ३॥६॥ 
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१२--यजशोपवीतं परम पवित्र, करेण धृत्वा शपर्थ करोमि। 
योगे वियोगे दिवसोडड्डनाया अणोरणीयान महतो महीयान | 
१३-०6 श"'2 8779 &607ए 8 कठोीत॑ म्नौठता 46 €४- 
0]8786#0॥ 0[| ९।४॥ ए॥५. 
शिलत्त पिा#हांए चींते 700 प्राेछ०'&॥8॥70 6९% कैपडमापे 98 
00607768- 000/6 08ए 8॥06 8४४९0 “५9४)६४ 808!] 4 889 
8 डिशोकी ए।0 ९ पएफ6 एटा ॥९फाहते ज्रांफी 80 
प्र20579९०660 ए/80॥९, “५9४]७४० 8 787 0888 ६0 98 
907हीए हु [07 87 ह0पर7 |6 86075 40 शया 079 ७ 
]) 066 0प+क 66 ॥7 8॥ 0०7 8 ॥060 ४0४९ 40/ 07/ए 
8 गावप्राह छाते [88 ाएश' वीक्ा था वी0प्रा, वह 
8 78९।७६४४ ए।६४. 
१४--करिसण-*गउर अ्वालग**-मांडोबगरणस्स विविहस्स य अद्राए 
पुदविहिसंति मंदबुद्धिया--प्रश्न ( आ० ब० द्वार »--? 
१५--स्था० २ 
१६--इह द्विविधा भावा:>तयथा हैेतग्राह्मया अदेतग्राह्याश्च | तत्न देवुग्राग्ा 
जीवास्तित्वादयः ततसाधकप्रमाणसदभावात्‌ , अहेतुग्राद्मा, अभव्यत्वादय:ः 
अस्गदायपेक्तया ततू साधकहेतुनामसम्भवात्‌ , प्रकृष्टज्ञानगोचरत्वातू 
तद्धेतूनामिति | प्रशा० वृ० पद १ 
१७--जशायेरन्‌ देतुबादेन, पदार्था यद्यती न्द्रियाः । 
कालेनेतावता तेपां, कृतःस्यादर्थनिर्णयः || -+-यी० हृ० स० १४६ 
१८-(क) नचेतदेवं यत्‌ तस्मात्‌, शुष्कतकंग्रहों महान | 
मिथ्याभिमानहैतुत्वातू, त्याज्य एवं मुमुन्षुमिः ॥ 
““यो० ह* स० १४७ 
(ख) अन्यत एव श्रेयांस्यन्यत एबं विचरन्ति बादिवृषाः । 
बाक्संरम्भः बवचिदपि, न जगाद मुनि: शिवोपायम || 
ज्द्वा० द्वा५ ८७ 
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१६--पसबबव शब्दनयास्तेन, पराथ्प्रतिपादने | 
स्वार्थ प्रकाशने मातु-रिमे ज्ञाननयाः स्थिता। ॥>“मी० श्लो० बा० 
२०--द्रव्याथलवैनाश्यणे तदव्यतिरेकादभेदबृत्तिः। पर्यायाथलेनाश्रयण 
परस्पर व्यतिरेके:पि एकत्वाध्यारोपः, ततश्च अमेदोपचारः । 
“तत््वा० रा० ४|४२| 
२१--तत्थ चत्तारि नाणाद ठप्पाइ' ठव्णिज्जाइं, णो उदिसंति, षो 
समुहिसंति, णो अशुण्णविज्ज॑ति, सुयनाणस्स उद्दंसो, समुदं सो, 
अरशुएणा, अशुयोगो य पवत्तर ।--अनु ० २ 
२२-स्याद्वाद और नय-शब्द बोधजनक हैं--दसलिए आगम हैं। 
२३--श्र॒तं स्वार्थ भवति परार्थ च--शानात्मक॑ स्वार्थ-बचनात्मक पराथें, 
तद भेदा नया। |--सर्वा० सि० 
२४--प्रलत्षेणानुमानेन, प्रसिद्धार्थ प्रकाशनात्‌ | 
परस्य तदुपायत्वात्‌, परार्थत्वं दयोरपि ॥--अनुमानं-प्रतीतं प्रत्याय 
यन्‍्नेव॑ क्चनयति---“शअ्र्रिरत्र धूमात्‌ ” *-प्रल्नज्षप्रतीत॑ पुनर्दशयन्ने- 
तावद वक्ति--पश्य राजा गच्छुति |--न्याया० टीका १९ 
२५४-:प्र ० बा०-- १९७| 
२६--बअद्य ० शा० २।२)१७। 
२७--शुद्ध॑ द्रव्यं समा श्रित्य, संग्रहस्तरशु द्धितः । 
नैगग-व्यवहारों स्तः, शेपाः पर्यायमाभ्रिताः || -+सन्म० टी० २७२ 
२८--भग ० १८॥|६! 
२६--छान्‍्दो ० उप० ६।१॥४ 
३०--भर् ० १७|२| 
३१--यो वस्वृनां समानपरिणामः से सामान्यम्‌ , सच सामान्यपरिणामों- 
इसमान परिणामाविनाभावबी, अन्यथा एकल्वापत्तितः सामान्यत्व 
स्येबायोगात्‌ , सच असमानपरिणामों विशेषः उतक्तझ८--- 
“बस्तुन एव समान परिणामः स एवं सामान्यम | 
असमानस्तु विशेषो, वस्त्वेकमुभयरूप तु ॥” 
“-आव» बृ०--[मलथगिरि प्रत्र ३७३ 
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३२-्तुतिश्चेंक श्लोक प्रमाण, स्तोत्र तु बहुश्लोक मानम्‌ ॥ 
ह० च० प०--३ गाथा ( अभयदेव कृत व्याख्या ) 

३३--आव ० बृ०--( मलयगिरि ) 

३४--बस्तुतः क्ष॒ णिकत्वादिविशेषणशुद्धपर्यायंनेगमो नाभ्युपगच्छत्येष | 
किब्चित्‌ काल स्थाय्यशुद्धतदमभ्युपमम स्तु॒सत्तामहासामान्यरूप 
द्रव्यांशस्य घटादिसत्तारूप---विशेष  प्रस्ताग्मूलतयाउशुद्धद्रव्या- 
भ्युपगम एवं पर्यवस्यतीति पयाया्थित्वं तस्य, अतएव सामान्य-- 
विशेष विषयभेदेन संग्रहव्यवहारयोरेवान्तभविन शुद्धाशुद्ध द्रब्या- 
स्तिकरोड्यमिष्यत इति । [ झने० पत्र० १० | 

३५४--ता किंकाणां त्रयो भेदा, आशा द्रव्याथतों मताः | 
सेद्धान्तिकानां चत्वारः, पर्यायार्थगताः परे || -न्यायो० १८ 

२३६--अनु० १४ 

३७--न० र०>-१० १२ 

श्८ - न चेंबमितरांशप्रतिक्षेपित्वाद दुर्शयत्वम, तत्‌ प्रतित्षेपस्य प्राधान्य- 
मात्र एवोपयोगात्‌ -**न॑ं० र२०--प्रृष्ठ १२ 

३६--अन्यदेव हि.सामान्यमभिनन शानकारणम | 
विशेषोप्यन्य एवेति, मनन्‍्यते नैगमों नयः ।। 

४०० तत्वा ७ रा०--१,४२ 

४१--यों नाम नयो नयान्‍्तर-मापेक्षः परमाथतः स्थात्‌ पदग्रयोगममिलपन 
सम्पूण वस्तु गहणातीति प्रमाणान्तभांवी, नयान्तरनिरपेक्षस्तु यो 
नयः से च्‌ नियमान मिध्याहशिरेब सम्पूर्शवस्तुग्राहकाभाबात्‌-इति 

[ आचार्य मलयगिरि--श्राव० बृ० पत्र ३७१] 

५२- स्थादस्ति! इत्यादि प्रमाणम , “अस्त्येब' इत्यादि दुर्णयः, अस्ति' 
इृत्यादिकः सुनयो न तु संब्यवहाराज्म, 'स्यादस्त्येब' इत्यादि सुनय 
एवं वयवहा रकारणम्‌ -*- सन्‍्म० टी० प्रृू०--४४६ 

४३--सदेव सत्‌ स्थात सदिति त्रिधार्थोमीयेत दुर्नीतिनय प्रमाणेः । 
यथाथंदशों तु नयप्रमाण-पथेन दुर्नी तिपथत्वमास्थः || --स्था० मं० र८ 

४४--(क) स्याज्जीव एवं इत्युक्तेनेबोकान्तविषयः स्याच्छूब्द:, 

स्थादस्स्थेब जीवः इत्युकते एकान्तविषयः स्याच्छाब्दः | 
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स्यादस्तीति सकलवस्तुप्राहकत्वात्‌ प्रमाणवावयम , 
स्यादस्त्येब द्रव्यमिति वस्त्वेकदेशग्राहकत्वान्नयवाक्यम्‌ ॥| 
“+पंचा० टी० पु० ३२ 
(ख) पूर्व पंचास्तिकाये स्थादस्तीत्यादि प्रमाणवाक्येन प्रमाण सप्तमंगी 
व्याख्याता, अन्न तु स्यादस्त्येव यदेवकारग्रहणं तन्‍नय सत्तमंगी- 
शापनाथ मिति भावाथः |--प्रव० टी १०१६२ 
४४--वि० भा० गाथा--२२३२ 
»४६--अने० ४० ३१ 
४७--(क) सन्म० प्रृ० ११८ 
(ख) अने० प्रृ० ५५ 
४८--नित्यं सत्वमसत्व॑ वा, हैतोरन्यानपेक्षणात्‌ | 
अपेक्तातो हि भावानां, कादा चित्कत्वसंभवः || 
४६---न सोस्ति प्रत्ययों लोके, यःशब्दानुगमहते | 
अनुविद्धमिवज्ञा नं, सर्वे शब्देन भाषते | वा० प्र० १२४ 
७५०---तत्त्वा० एलो ०---२३६-४० 
४१-“-स्था> ७]३।॥४४० 


 परुद्रह 4 
१भिक्षु न्‍्या० ४-२२ 
२--मिक्षु न्‍्या० ५-२३ 
३--भिक्षु न्‍्वा० ४॥२३ 
४--मिन्षु न्या० ५।२४ | 
५--मिन्नु न्‍्या० ४२४ 
६--मिक्षु न्‍न्या० ५॥२७ | 
७--आगम सब्ब निसेहै, नो सद्दो अहवब देस पडिसेहै 
“नो शब्द” के दो अर्थ होते हैं--सबं-निषेध और देश-निरेष | 
यहाँ तो शब्द -दोनों प्रकार के निषेध के अर्थ में प्रयुक्त दीवा है | 
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: सोलह ; 
१--मिक्तु न्या० १५) 
२--भिक्षु न्‍न्या० १६ | 
३--भिक्षु न्‍्या० १८,६,१० | 
 संतरह ६ 
१--मिन्नु न्‍्या० ४। १८-१६ | 
२--द्वे सत्ये समुपा श्रित्य, बुद्धानां धर्म-देशना | 
लोकसंबृतिसत्यं च, सत्यं च परमार्थतः -+म० का० २४।८ 
सम्यग मृषादर्शनलब्धभाव॑ रूपद्यं विश्नति स्वभावाः। 
सम्यगृहशों यो विषयः स तत््वंमपाहशां संबृतिसत्यमुक्तम्‌ ॥ 
मृपादशो5पि द्विविधास्त इष्टा दीप्तेन्द्रिया इन्द्रिय दोपवन्तः । 
दुष्टन्द्रियाणां किल बोध इष्ट सुस्थेन्द्रियज्ञानमपेक्रयमिथ्या || 
““भमा० का ६।२३०। २४ 
३--येन चास्मनात्मवत्सवंमिद जगत्तदेव सदाख्य॑ कारण सत्यं परमार्थ सत्‌ | 
“-छानन्‍दो ० उप० ६|८|७ 
“-शां० भा० ०६६१ 
४- ए8 (&0 077 ए क0एछ शॉप एल परत) 0260 8080- 
प्रा "प्र 8 द0ए 07979 $0 06 प्रात एश"8॥ 009प87- 
ए87 7१9ए98॥067070%५ था) ए७ा8७)| 20826 88 
५--जीवः शिवः शिवोजीबों, नान्‍तरं शिवजीबयी | 
कर्मबद्धो भव्रेज्जीवः, कम-मुक्तः सदा शिवः || 
६--च्यक्ताइठ्क्तात्महूप॑ यत्‌, पू्बापूर्वेण' बतते। 
काल म्रयेपि तद्‌ द्रव्य-मुपादान मिति स्मृतम | 
७--देखिए इसी ग्रन्थ का अनुमान प्रकरण । 
८““सतोहिँ द्वयो: सम्बन्धः स्यान्न सदसत्तों रसतों बाँ। 
-+  शां० भा० २-१-१८ ) 
६--सतरपत्ोडउन्यथा प्रथा घिकार इत्युदीरितः। 
झतत््वतो उन्‍्यथा प्रथा विवत्त इत्युदीरितः || “+( बे० सा० ) 
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सतस्वतो यथाथतः, अन्यथा प्रथा स्वरूपान्तगापत्तिश, तथा दुरघस्य 
दध्याकारेण परिणशाम:--विकारः | 
१०-- कार्यस्य कारणात्मकत्वात्‌। नहि कारणाद भिन्‍न॑ कार्यम” | 
“-( शां० कौ० ६ ) 
११-- नहि कार्यकारणयोमेंदः आश्िताभ्रयभावो वा वेदान्तिभिर स्युपगम्यते | 
कारणस्येव संस्थानमात्र॑ कार्यमित्वभ्युपगमात्‌” | 
--( ब्रह्म शां० २१२।१७ ) 
१२-प्र० बा० २|१४६ 
१३--भावस्स खृत्यि णासो, शत्यि अमावस्स उप्पादो |! ++( पह्चा० १४ ) 
१४-- एवं सदो विणासो, असदो जीवस्स होइ उप्पादो” | 
“-( पश्ञा ६० ) 
१५--नाशो5पि द्विविधो शेयो, रूपान्तर विगोचरः । 
अ्र्थान्तर गतिश्चेब, द्वितीयः परिकीर्तितः ॥ २५ ॥ 
तत्र!न्धतमसस्तेजी, रूपान्तरस्य संक्रमः | 
अणोरण्वतरपातो,.. द्यर्थान्‍्तरगमश्च सः || २६ ॥ ““द्धव्यानु त९ 
१६--प्रयोग विखसाभ्यां स्थादुत्पादों द्विविधस्तयो: | 
आशोो बविशुद्धों नियमात्‌ , समुदायविवादजः || १७॥ 
विभ्रसा हि. बिना यत्न॑ं जायते द्विविधः सच्च | 
तत्राद्य चेतनस्कंघजन्यः.. समुदायोडग्रिमः || १८ | 
सचित्त  मिश्रजश्चान्यः स्थादेकत्वप्रकारकः | 
शरीराणां च वर्णादि, सुनिर्धागों भवद्यतः॥ १६॥ 
यत्‌ संयोग विनेकत्वं, तद द्रव्यशिन सिद्धता | 
यथा स्कन्‍ध विभागाणो! सिद्धस्यावरणक्षुये || २० || 
स्कन्ध द्वैतुं बिना योगः, परयोगेण चोदुभवः | 
छुणे ज्ुणे च. पर्यावाद्स्तदेकत्वमुच्यते ॥ २१ ॥ 
उत्पादों ननु धर्मादेः, परप्रत्ययतों भवेत्‌। 
निजप्रत्ययतो वापि, ज्ञात्वान्तर्नययोजनाम्‌ | २२ ॥ 
“--द्वव्यानु० त० अध्याय & 
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१७--पानी जब गम होने लगता है तो हमको पहले पानी के रूप में ही प्रतीत 
होता है। परन्तु जब ताप वृद्धि की मात्रा सीमा-विशेष तक पहुच जाती 
है तो पानी का स्थान भाष छे छेती है| इसी प्रकार के क्रमिक परिवर्तन 
को---मात्रा-भेद से लिग-मेद कहते हैं। दूसरी अवस्था पहली अवस्था 
की प्रतियोगी--उससे विपरीत होती है परन्तु परिवत्तेन क्रम वहाँ नहीं 
८क सकता, वह ओर आगे बढ़ता है और मात्रा-मेद से लिंग-मेद होकर 
तीतरी अवस्था का उदय होता है, जो दूसरी की प्रतियोगी होती है। 
इस प्रकार पहली की प्रतियोगी की प्रतियोगी होती है | इसको यों कहते 
हैं कि पूर्वावस्था, तत्‌ प्रतिषेध, प्रतिषेध का प्रतिप्रेघ--इस क्रम से अवस्था- 
परिणाम का प्रवाह निरन्तर जारी है। जो अबस्था प्रतिषिद्ध होती है, 
वह सर्वथा नष्ट नहों होती, अपने प्रतिषरेधक में अपने संस्कार छोड़ 
जाती है | इस प्रकार प्रत्येक परवर्ती में प्रत्येक पूर्वकर्ती विद्यमान है | 
धर्म परिवर्तन की इस प्रक्रिया को द्वन्द्वात्मक प्रक्रिया कहते हैं ) 


फरिशिष्ट ; २: 
( जेनागम सुक्त ) 


(१) आयतुले पयासु । ( सूत्र० १११०३ ) 


(२) 


(४) 


(५) 


(६) 


(* ) 


प्राणियों के प्रति आत्म-तुल्य माव रखो । 

सब्ब॑ जग॑ तु समयाणुपेद्दी । ( सृशर० १५००।७ ) 

सारे जगत को समभात्र से देख । 

पियमप्पिय॑ कस्स वि णो करेज्जा ( सून्न० १११०७ ) 
किसी का भी प्रिय या अभप्रिय मत कर--राग-द्व ५ से दूर रह । 
णिव्बाणमेयं कसि्ण समाहिं । ( सूत्र० ११०२२ ) 
पूर्ण समाधि ही निर्वाण है । 

सय॑ कडं भन्‍नकर्ड न दुक्ख। ( सूज० १।१२।११ ) 
दुःख स्वयंकृत होता है, अन्यक्ृत नहीं । 

आहंसु बिज्जा चरण॑ं परमोक्‍्ख। ( सूत्र" १॥१२।११ ) 
ज्ञान और आचरण ही मोक्ष का मांग है । 


का अरई के आणंदि---इत्थंपि भग्गहे चरे। ( आशच्ा० १।३॥३ ) 
जश्ञानी के छि! अरति और भानन्द क्‍या है? वह द्ष-शोक में 


अनासक्त रहकर संयम में सदा विचेरण करे । 


सत्जे दास परिच्वज्ज, आलोनगुत्तो परिव्वए। ( भाजा० १३३ ) 
साधक सभी प्रकार का हस्य-कुतृह्ल छोड़कर मन, वचन और काया 


का गोपन कर संयम का पालन करे । 


पुरिसा | तुममेव तुम मित॑, कि बहिया मित्तमिच्छसि (आचा० १।३।३) 
है पुर्ण | तू ही तेरा मित्र है। बाहर मिंच्र की खोज क्‍यों 


कर रहा है । 


(१० ) पुरिसा ! अंताणमेव अभिणिगिज्क एवं दुकखा पमुच्चसि । 


( भाता० १।३।३ ) 
है पुरुष | अपनी आत्मा का ही निग्नद कर। ऐसा करने से तू समस्त 


बुखों से छूट जाएगा । 


( ११ ) पुरिसा | सख्यमेव सममभिजाणाहिं। ( आचा० १॥३॥३ ) 


है पुरुष ) सत्य को ही अच्छी तरह से जानो । 
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(१२ ) सच्चस्‍्स आणाए से उबद्ठविए भेद्दावी मारं तरइ । (आचा० १।३॥३ ) 
जो सत्य की आज्ञा में- आचरण में उद्यमशीलू है, वह मेधघाबी मार-- 
मृत्यु को जीत लेता है । 
( १३ ) सहियो धम्मसायाय, सेयं समणुपस्सई । ( आचा० १।३॥३ ) 
सत्य से युक्त पुरुष धर्म को अहण कर श्रेय--कल्याण को अच्छी तरह 
देखता है । 
( १४ ) पासिय॑ दविए छोयालोयपवंचाओ मुझ । ( आचा० १॥३॥३ ) 
देख | लोक के प्रप॑चों से सापक मुक्त हो जात हैं । 
(१५० ) सच्चे भयचं ( प्रइन व्याकरण ) 
सत्य ही भगवान है। 
(१६ ) आयओ बह्विया पास । ( भादा० १॥३॥३ ) 
दूसरे प्राणियों को आात्मतुत्य समम्तो । 
( १७ ) कामा दुरतिकमा । ( आचा० १।२।५ ) 
कामनाएं दुरतिक्रम हैं--उनका पार पाना दुष्कर है । 
( १८ ) जीविय॑ दुष्पडिबूहगं । ( आचा० १॥२० ) 
यह जीवन बढाया नहीं जा सकता ! 
( १९ ) कामकामी खल अय॑ पुरिस, से सोयइ मरइ तिप्पइ पिट्टट परितप्पह । 
( भाचा० १।९।५ ) 
यह कामकामी--क्रामभोग की कामना करने वाछा पुरुष निश्चय हो शोक 
करता है, विलाप करता है, मर्यादा से श्रष्ट दो जाता है तथा ढुःखी और 
संतप्त होता है । 
( ९० ) गडिडए लोए अपणुपरियट्रयाणो । ( भाचा० १॥२॥५ ) 
वासना में ग्रृद्ध मनुष्य इस संसार में भ्रमण करते रहते हैं | 
( २१ ) संधि ब्दिता इढ मच्चिएहिं, एस बीरे पसंसिए जे बद्धें पडिमोयए । 
( आखा० १॥२।५ ) 
इस मनुष्य-मत्र में संधि शानकर--उद्धार का अवसर जानकार जो कर्मों 
से बद्ध आत्म-प्रदेशों को मुक्क करता है, चही बीर और प्रशंसा का 
पात्र है । 
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( ९२ ) जहा अंतो तहा बाहिं, जहा बाहिं तहा अंतो ( आचा> १।२।५ ) 
यह शरीर जेसा अन्दर से जेसे असार है, बेसा ही बाइर से भतार है 
और जैसा बाहर से भसार है वेसा ही अन्दर से असार हैं । 
( ३३ ) मा य हु लारू पच्चासी | ( आचा० १२५ ) 
वयागे हुए भोग-पदार्थों का प्रत्याशी फिर से उनकी कामना करने बाला 
नहो। 
( २४ ) अर्ल बालस्‍्स संगेणं । ( आज्ा* १॥२।५ ) 
मूखे की संगत से क्या लाभ £ 
( २० ) सा अप्पेण लुंपह्मा बहुं ( सूज* १।३।४।७ ) 
अल्प विषय-सछुख से महान पदाथ-सुख का विध्वंस मत कर । 
(२६ ) पावाउ अप्पाण निषद्ाज्जा । ( सून्न० ११०१७ ) 
आत्मा को पाप से निवृत्त कर । 
(२७) णो जीविये णो मरणामिकंखी । (सृत्र० १।१०।२४) 
जीवन और मरण की कामना मत कर 
(२८) न पूयर्ण चेब सिलोयकामी (सूत्र " १११०७) 
पूजा और स्तुति की कामना मत कर ! 
(२९) नाति कंड्इयं सेय॑ अरुयस्सावरज्कति (सृत्र० १५३३।१३) 
ब्रण --घाव को अति खुजलाना अच्छा नहीं, इससे विकार बढ़ता है। 
क्‍ (३०) एगत्तमेय॑ अभिपत्थएजा - --एसप्पमोक्खो अमुस्ते वरेषि (सूत्र० ११०१२) 
एकत्व की भावना कर -- यही मोक्ष है तथा यही सत्य समाधि है । 
(३१) सुई धम्मस्स दुछ॒हा | (उत्त> ३॥८) 
धर्म को सुनने का संयोग दुलम है । 
(३२) वेराणुगिद्धे णिचयं करेइ । (सृत्र७ १।३०।९) 
जो कै में गृद्ध होता है, बढ़ गाढ़ कर्मों का संचय करता है । 
(३३) अप्पाणमेब जुज्काहि, कि ते जुज्मेण बज्कणों (उत्त* ९३५) 
अपनी अ्मा के साथ ही युद्ध करो । बाह्य शत्रुओं से युद्ध करने से 
क्या लाभ १ 
(३४) अप्पा दंतो सुद्दी होइ अच्सं छोए परल्थय (उत्त> १०) 
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अपनी आत्मा का दूसने करनेवाला इस लोक और परलोक में सुरूी 
होता है । 

(३५) जड्ढा लाहो तह्ाा लोहो लाहो लोहो पब्रडढइ। (उल्त० ८।१७) 
जतते लाभ होता है, बेसे ही लोभ--तृष्णा बढ़ती जाती है। लाभ लोभ 
को बढ़ाता है। 

(३६) कामे कन्नाही कमियं खु दुक्खं । (द्श० २।०७) 
कामनाओं को दूर कर, निशैवय ही दुःख दूर हीगा। 

(३७) जावंताबविजा पुरिसा, सब्बे ते दुक्खसंभवा (उत्त० ६।१) 
जो भी विद्याह्दीन--तत्वों को नहीं जाननेवाले पुरुष हैं, वे सब दुखों के 
पात्र हें | 

(३८) न चिता तायए भासा। (उत्त० ६।११) 
विविध भाषाओं का ज्ञान दुगति से नहीं बचा सकता । 

(६९) अप्यणा सच्चमेसेजा, मेतिं भूएमु कप्पए (उत्त० ६१२) 
आत्मा से सत्य की गवेषणा करो और समस्त प्राणियों के प्रति मेत्री भाव 
रखो । 

(४०) अज्भर्थं सब्बओं सब्बं, दिस्स पाण पियायए (उक्त ६।७) 
अपनी ही तरदइ सब प्राणियों को सकतः अपनी भपनी आत्मा प्रिय है । 

(४१) पुव्वकम्मक्खय द्वारा, हम देह समुद्धरे । (उत्त० ६१३) 
इस देह का पालन-पोषण आत्म-शुद्धि के लिए- पूर्व को के क्षय के 
लिए करो । 

(४२) पमार्य कम्म माहंसु, अप्पमायं नहा बर (स॒त्र७" १।८।३) 
ज्ञानियों ने प्रमाद को कर्म (बन्धन) और अप्रमाद को अकर्म (अबन्धन) 
कहा है । 

(८२३) सजमेर्ण भंते | जीवे कि जणयह १ संजमै्ण अणहयसं जणयइ 

(उत्त०२९।२६ ) 

सेयम से हे भगवन्‌ | जीव क्‍या उपार्जन करता है? संयम से भनासतव 
अवस्था को उत्पन्न करता है । 

(४४) सोही उज्जुअभूअस्स, धभ्मों सुद्धस्स चिट्ट॒ह (उ्त> ३११२) 


जैन दर्शन कै मौलिक तत्व... [8११ . 


ऋजु- सरल भात्मा की ही शुद्धि होती है। धममे छुद्ध भात्मा में ही 
उहरता है । 

(४५) निदृद च न बहु मनेज्जा (द्श० ८४२) 
निद्रा का बहुमान मत करो । 

(४६) संबुज्मढ़, किं न बुज्मह, संबोही खल पेच्च बुहृहा । (सृत्र« ११९१॥१) 
समझी ! तुम समभते क्‍यों नहीं ? मनुष्य-मव बीत ज्ञामे पर संबोधदि 
प्राप होना निशयय ही दुलंभ है। 

(४७) अन्नस्स हुक्‍्खं अन्नो न परयाइयड, अम्नेण कई अन्नो नो पडिसंवेदइ 

६ सूत्र २१ ) 
दूसरे के दुःख को दूसरा नहीं बंठा सकता। दूसरे के कर्म का फल दूसरा 
नहीं भोग सकता । 

(४८) पर्तेयं जायइ पत्तेयं मरह पत्तेये चपइ पत्तेय॑ उबज्जइ पत्तेय॑ मक्का पत्तेय॑ 
सन्‍ना पत्तेयं मन्‍ना एवं विन्नू वेयणा ( सूत्र० २१ ) 
व्यक्ति अकेला जन्मता है, गकेला मरता है, स्यवन और उत्पत्ति भी 
भकेले की होती है। कलह, संज्ञा, प्रज्ञा, विज्ञान और वेदना--ये सभी 
प्रत्येक व्यक्ति के अलग-अलग द्वोते हैं । 

(४९) हृह खल कामभोगा णो ताणाए वा णो सरणाए वा ( सूत्र ० २१।१३ ) 
पस्तुतः काम-मोग मनुष्य कौ रक्षा करने में या शरण देने में समर्थ 

नहीं हैं । 

(५०) इह खल नाइसंजोगा, णो ताणाए वा णो शरणाए बा ( सूत्र० २१।१३ ) 
इृह लोक में ज्ञाति-संयोग दुःख से रक्षा करने में और मजुष्य को शान्ति 
देने में समथ नहीं है । 

(५१) कसेष्ि अप्पाणं, जरेहि अप्पा्णं ( आचा[० १॥४॥३५ ) 
अत्मा को कसो --दमन करो, आत्मा को जीण करो । 

(५२) न कम्मुणा कम्म खबेति बाला, अकम्मुणा कम्म ख्बेसि धीरा 

( सत्र ११०१७ ) 
मूर्ख मनुष्य कम-सावधोलुष्ठान से कमों का क्षय नहीं कर सकते। धीर पुरुष 
संकम द्वारा को का क्षय करते हैं । 
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(५३) उबलेवो हो६ भोगेसु ' भोगी भमइ संसारे ( उत्त> २५७४१ ) 
भोग से दी कमो का छेप--बन्धन होता है। मोगी को जन्म-मरण रूपी 
संसार में भ्रमण करना पड़ता है। 

(५४) जो जाणे न मर॒स्सामि, सोहु कंखे सुए सिया ( उल० १४।२७ ) 
जो यह निशयय जान लेता है कि “में नहीं मरूगा!---बहीं आगामी काल 
का भरोसा कर सकता है । 

(५५) से सुर्य॑ च मे अज्मत्थं च में, बन्धत्पमोक्खो तुज्मज्मस्थेव 

( आबा० २।२॥१५७५ ) 
मेंने सुना है और मु्े अनुभव भी है कि बन्चन से मुक्त होना तुम्हारे ही 
दाथ हैं । 

(०६) एवं खुणाणिणों सार, ज॑ न हिंसइ किंचर्ण ( सूत्र १११।४।१० ) 
किसी भी प्राणी की हिंसा नहीं करना-- यही ज्ञान का सार है । 

(५७) तवेसु वो उत्तम बंमचेरं ( सूत्र० ६।३२३ ) 
ब्रह्मर्य उत्तम तप है । 

(५८) न विरुज्के ज्ज केणई ( सूत्र० १।१३।१७ ) 
किसी के प्रति बेर नहीं रखना चाहिए । 

(५५) मेत्ति भूएसु कप्पए ( उत्त ० ६२ ) 
सब जीवों के प्रति मेत्री-मात्र रखना चाहिए । 

(६०) सब्ब्रेसि जीवियं पियं ( आच[!० १।२।३।७ ) 
सबको जीवन प्रिय है । 

(६१) जनुझंभे जहा उत्रज्जोई, संत्रेसे विदु विसीएज्जा ( सूत्र० १४१२६ ) 
जपते अभि के निकट छाख का घड़ा गल जाता है, उसी तरह घिद्वान पुरुष 
भी स्त्री के संवास से विषाद को प्राप्त होता है ! 

(६३) इत्थिओ जे न सेव॑ति, आाइमोक्‍्खा हु ते जणा ( सूत्र० १।१५।९ ) 
जो पुरुष स्त्रियों का सेवन नहीं करते-- ब्रद्मच!री रहते हैं, वे शीघ्र मुफ्त 
दो जाते हैं | 

(६३) रित्तेण ताप॑ न हमे पमत्ते, इमाम लोए »दुबा परप्था ( उस ४/५ ) 
प्रमत मनुष्य घन द्वारा न तो इस लोक में अपनी रक्षा कर सकता है और 
न॑ परलोक़ में । 
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(६४) संनिहिं च न कुव्विज्जा लेवमायाह संजए ( उत्त« ६।१६ ) 
संयमी मुनि लेदामाशत्र भी संचय न करे । 

(६५) समलेट्ठुकंचणे मिक्‍्ख ( उत्त० ३०१३ ) 
लोष्ठ और कांचन को--पत्थर और स्वर्ण को एक सामान देखने बाला 
सिक्षु है । 


फरिशिष्ट : ३ ; 
[ जनागम-परिमाण ] 


अंग पहला--आचारांग 


श्रुतस्कन्ध अध्ययन रलोक-संख्या 
र्‌ श्ज्‌ र्‌५०० 
पहले भ्रुतस्कन्ध के नव अध्ययन हैं। इनके नाम और उद्देशक्क इस 
प्रकार हैं--- 
भ्रव्ययन उद्देशक 
१--शास्त्रपरिज्ञा ७ 
२-- लोकविजय ५ 
३--शीतोष्ण हा 
४ सम्यफ्त्व र् 
५-- छोकसार ६ 
६-“घृत ५५ 
७--भह्दापरिक्षा " की 
८--विमोक्ष या विमोह * ८ 
५--उपघान श्रत ४ 


दूसरे श्रुतस्‍्कन्ध में ३ चुलिकाए' हैं। पहली, दूसरी चूलिका में सात- 
सात ओर तीसरी में दो अध्ययन हैं । 

१--आचारांग टीकाकार के अनुसार यद्द अध्ययन विच्छिन्न है “आचारांग- 
प्रथम श्रतस्कन्धस्‍्य सप्रमेष्ष्ययने, तच्चेदानीं व्यव च्छिन्नम्‌ ।* 
नन्‍्दी सूत्र की मलयगिरि टीका और नियुक्ति के अनुसार यह आखबाँ 
अध्ययन है। इसमें ७ उद्देश है। यदह्द अध्ययन विच्छिन्न है आजकल 
उपरूब्ध नहीं है । 


२--मलूयगिरि टीका के अनुसार यह अध्ययन सातवां है । 
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पहली चूलिका 


अध्ययन 

१--पिण्डेषणा 

२-- शय्या 

३--शैर्या 

४-->-भाषाजात 

५--बस्त्रेषणा 

६--पात्रेषणा 

७ --अवशग्रद्ट प्रतिमा 

दूसरी चूलिक| 

८--ध्थान 

९---निशी थिका 
१०--उच्चारपासवण 
११--शब्द 
१२--रूप 
१३--पर क्रिया 
१४---अन्योन्य क्रिया 

तीसरी चलिका 

१०-- भावना 
१६--विमुक्ति 

स्‍८ )८ 

आंग दूसरा--सूु त्रकृतांग 
श्रतस्कन्ध अध्ययन 
२ २३ 


पहले श्र॒व॒स्कन्ध के १६ अध्ययन हैं। इनके नाम और उद्देशक 


इस प्रकार हैं-- 
अध्ययन नाम 
१ समय 


7 था 
कक हा 
ञ 


भर 00. 0७ 


लए +्ा २ 


नए. 0 0 2» 909 9 > 


इलोक-संख्या 
२१०० 


उद्देशक 


ड़ 
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र बैतालीय ३ 
रे उपसर्ग है 
४ स्त्रीपरिज्ञा २ 
५ नरकपिसक्ति २ 
६ बीरस्तुलि २ 
७ कुशील परिभाषा र्‌ 
८ बीय २ 
हे धम २ 
१० समाधि २ 
११ माग २ 
१२ समवसरण २ 
१३ यथातथ्य २ 
१४ ग्रन्थ २ 
१७ आदान २ 
१९ गाथा २ 
दूसरे श्रुत॒स्कन्ध के सात अध्ययन हैं। इनके नाम इस प्रकार हैं-- 
अध्ययन नाम जउद्देशक 
१ पौण्डरोक र्‌ 
२ क्रियास्थान न 
३ भाहारपरिज्ञा ४) 
की प्रत्याख्यान १) 
ध अनाचार ( आचार ) १9 
६ भादेक हर 
शक नालंदीय १ 
८ १९ 


ग्रंग तीसरा-- स्थानांग 
श्र तस्कन्य स्थान उद्देशक इलोक-संख्या 
१ १० २८ ३७७० 
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वे इस प्रकार हैं-- 
स्थान उ् शक 
१ ४ 
्‌ ड़ 
३े ड 
हैं. डे 
५ ३े 
ध्‌ ३ 
७ ३े 
ढ रे 
है ३ 
१० १ 
५ 9८ ५ 
अंग चौथा-- समवायांग 
श्रुमश्कन्ध अध्ययन उद्देशक इछोक-संख्या 
१ १ १ १६६७ 
रे है ््‌ है 
अंग पाँचवां--भगवती 
शतक उ्े शक इलोक-संख्या 
५४१ १०५२३ १५७५७५०२ 
शतक और उर््दं शक का क्रम इस प्रकार है । 
| हातक उ्द शक 
१ १० 
झ्‌ १७ 
5१० 
है १० 
हे १० 


१० 
११ 
१९% 
रे 
१४ 
ह 2" 
)६ 
१७ 
१८ 


कप 


२१ 
२२ 
९३ 
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१० 
१० 
३४ 
रेड 
हा 
१० 
१० 
१ृ० 
३१४ 
न" 
१० 
१० 
१० 
८७० 
ध ५ 
० 
र्ड 
१२ 
११ 
॥१ 
११ 
११ 
११ 
२८ 
२८ 
हक 
१२४ 
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३५ १३३ 
३६ १३२ 
३७ १३२ 
३८ १३२ 
है १३२ 
४१ २३१ 
४१ १९६ 
१९ ५८ )८ »< 
अंग छट्टा - ज्ञातृधर्म कथा 
भ्तस्कन्ध थे इलोक-संख्या 
न १० जुजु०० 
पहले श्रुतस्कन्ध में १९ अध्ययन हैं इनके नाम इस प्रकार हैं-- 
अध्ययन नाम 
१ मेघकुमार की कथा 
२ धन्ना साथवाद्द और विजय चोर 
३ अण्डे का दृष्टान्त 
४ कछुए का दृष्टान्त 
५ शलक राजर्षि का दृष्टान्त 
६ तूबे का दृष्टान्त 
७ रोहिणी की कथा 
८ भगवान्‌ मल्लिनाथ की कथा 
९ जिनपाल और जिनरक्षित का दृष्टान्त 
१० चन्द्रमा का दृष्टान्त 
११ दांवदव का दृष्टान्त 
१२ उदकज्ञात का रृष्टान्त 
१३ ददुर का दृष्टान्त 
पड तेतलीपुत्र का रशन्त 


१५ :. - नन्दीफल का दृशन्त 
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९६ अपर कंका के राजा और द्रौपदी की कथा 
१७ आकीणण जाति के घोड़े का दृष्टान्त 
५ सुषमा कुमारी का दृष्टान्त 
१९ पुण्डरीक का दृश्टन्त 
दूसरे श्रुतस्‍्कन्ध के दूस बगे भोर दो सो छह अध्ययन हैं :--- 
बगे अध्ययन 
ने जे 
२ ्‌ 
रे डे 
है जड 
७ ३२ 
घ "8. 
है ढ 
् है. 
कप ८ 
१० ८ 
र््‌ 2 
ग्रंग सातवॉ--उपासक दशा 
अध्ययन इलोक-संख्या 
१० <८१२ 
अध्ययन नाम 
१ अननन्‍्द 
२ कामदेव 
३ चुलनिपिता 
४ सुरादेव 
५ चुछ्शतक 
६ कुण्डको लिक 
हि 


शकडालपुत्र 
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्ट सहाशतवक 
९ नंदिनीपिता 
१० शालिही पिता 
श्र श्र 4 
ग्रंग आठवाँ--अंतकृतदशा 
श्रुतस्कन्ध वर्ग अध्ययन इलोक-संख्या 
१ ९ ९० ९.०० 
बग अध्ययन 
१ १० 
ब्‌ & 
रे )३ 
है १० 
कु १० 
६ १६ 
५ ॥ 8 | 
# १० 
५ £4 न 
अंग नीवाँ--अनुत्तरोपपातिकदशा 
बग अध्ययन इोक-संशख्या 
३ ३३ 2 
श्वगे अध्ययन 
१ १० 
कर १३ 
डरे १० 
# ५ 4 


अंग दशवा--प्रइनव्याकरण 
श्रुतस्कन्ध अध्ययन रलोक-संख्या 
झ्‌ १० १२७० 
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पहले श्रुतस्कन्ध के पाँच आखबद्वार हैं। 
दूसरे श्रतस्कन्ध के पांच संबरद्वार हैं। 


3९ 9 
अंग ग्यारहबँ--विपाक 
श्रुतस्कन्ध अध्ययन श्लोक 
५4 २० १११६ 


पहला श्रुतर्कन्ध दुःख विपाक है । इसमें १० अध्ययन हैं। 
वे इस प्रकार हैँ--- 


अध्ययन नाम 
१ मगापुत्र 
र्‌ उज्मितकुमार 
३ अभग्नसेन चोर सेनापति 
भर हकटकुमार 
७, ब्रृहवस्प तिकुमार 
६ नन्दीवद्धंन 
रे उम्बरदत्तकुमार 
८ शौय्यंदत्तकुमार 
्‌ देवदत्तारानी 
१० अंजुकुमारी 
दूसरा ध्रुतस्कन्ध सुख विपाक है इसमें १० अध्ययन हैं । वे इस प्रकार हैं-- 
१ सुबाहुकुमार 
र्‌ भद्वनन्दो कुमार 
३ स॒जातकुमार 
४ सुबासवकुमार 
प्‌ जिनदासकुमार 
६ वेश्रमणकुमार 
रु] महाबलकुमार 
८ सद्गन नदी कुमार 
है महतच्चन्द्रकुमार 
१० वरदत्तकुमार 
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उपाज्न 
उपांग पहला--औपपातिक 
ह अधिकार रु इलोक संख्या 
| रे १२०० 
अधिकार नाम 
१ समवसरण 
२ ओपपातिक 
रे सिद्ध 
# रथ ५ 


उपांग--दूसरा राजप्रश्नीय 
(सूयमिदेव के तीनों भव का वर्णन) शलोक-२० ७८ 


हर ८ 
उपांग तोसरा--जीवाभिगम 
प्रतिपत्ति इछोक संख्या 


९ ४७०० 
प्रतिपत्ति बिषय 

दो प्रकार के जीवों का वणन 

तीनों प्रकार के जीबों का वर्णन 

चार प्रकार के जीबों का वर्णन 

एकेन्द्रिय आदि पाँच प्रकार के जीवों का वर्णन 
ध्‌ प्रथ्वी आदि छट्ठ प्रकार के जीवों का बर्णन । 
सात प्रकार के जीबों का वर्णन 
७ आठ प्रकार के जीवों का वर्णन 
८ नव प्रकार के जीवों का संक्षिप्त वर्णन 
९, दूस प्रकार के जीवों का वर्णन 

)८ )< 


न ७ 0 9 


नदी 
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उपांग चौथा--प्रज्ञापना 
पद्‌ इलोक संख्या 
ई धर ७७८ ७ 
पद्‌ नाम 
१ प्रज्ञापना पद्‌ 
२ स्थान पद 
अव्पबहुत्व पद्‌ 
हर स्थिति पद 
५ विशेष (पर्याय) पद्‌ 
६ व्युत्कान्ति पद्‌ 
७ उच्छवास पद 
८ संज्ञा पद्‌ 
९, योनि पद 
१० चरमाचरम (चरव) पद 
११ साषा पद 
१२ शरीर पद 
१३ परिणाम पद 
१४७४ कषाय पद्‌ 
१५ इन्द्रिय पद्‌ 
१६ प्रयोग पद 
१७ लेश्या पद 
१८ कायस्थिति पद्‌ 
१९, सम्यकत्व पद्‌ 
२० अंतक्रिया पद्‌ 
२१ अवगाहना (संस्थान) पद्‌ 
२२ क्रिया पद 
२३ कमप्रकरति पद्‌ 


रेड : क्रमंबन्ध पद 


४०८ |] जेन दर्शन के मौलिक तत्त्व 


२५ कमंवेद्‌ पद्‌ 
२६ तेदबन्ध पंद्‌ 
२७ वेदवेद पद 
२८ आद्वार पद्‌ 
२९ उपयोग पद 
३० पश्यता पद 
३१ संज्ञा पद्‌ 
३२ संयत पद 
३३ अवधि पद 
३४ प्रविचार पद 
३५ बेदना पद 
5 समुदघात पद 
> ओर > 


उपांग पाँचवां--जम्बुद्वीपप्रज्ञप्ति 


बक्षस्कार इलोक-संख्या 
हु] ४१४५ 
बध्षस्कार सोम 


भरत क्षेत्र का वणन 


२ काल चक्र का वणन 
रे मरत चक्रवर्ती का वर्णन 
४ वर्षधर पर्वत तथा रम्यक क्षेत्र से 
एरवत क्षेत्र तक का बर्णन । 
५ तीथंकरों के जन्मासिषेक का 
बणन । 
६ खण्टाजयिन 
७ ज्योतिषी चक्र 
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उपांग छठा--सूर्यप्रश्नप्ति 


प्राूल इलोक-संख्या 
० जु२० ० 
प्रामत नाम 
१ मण्डल गति की संख्या 
२ सू का तिरछा परिभ्रमण 
३ क्षेत्र-परिमाण 
ड ताप क्षेत्र संस्थान 
५ लेश्या प्रतिधात 
स्‍- प्रकाश कथन 
७ प्रकाश संक्षेप 
८ उदय परिमाण 
हे पुरुष छाया परिमाण 
१० प्रतिप्रा भत--चन्द्रमा के साथ- 
नक्षत्रों का सम्बन्ध आदि । 
११ संब॒त्सर के भादि और अन्त | 
१२ संवत्सर का परिमाण 
१३ चन्द्र को वृद्धि और अपबृद्धि 
१४ उद्योत और अन्धकार का अत्प 
बहुत्व ( शुक्ल और कृष्णपक्ष ) 
१५ ज्योतिषियों की गति आदि 
१६ उद्योत के लक्षण 
१७ चन्द्र और सूर्य का च्यवन और 
उपपाव 
१८ ज्योतिषियों की ऊचाई 
१९ चन्द्र और सूये की संख्या 
२० चन्द्र और सूर्य का अनुभव आदि 


( ५ 
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उपांग सातवा--चन्द्रप्रज्नप्ति 
प्राभ्त इलोक-संख्या 
२७ २२०० 
( सूय प्रशप्तिबत्‌ ) 
् 


उपांग आठवाँ--कल्पिका 
अध्ययन--- १ ० 

१--कालकुमार 
२-- सुकाछकुमार 
३--महाकाछकुमार 
४--कुष्णकुमार 
5"--स#ष्णकुभार 
६--महाकृष्णकुमार 
3---वी रक्षष्णकुमार 
८--रामऊकृष्णकुमार 
९--- पितृसेन कृष्णकुमार 


१०--महासेन क्ृष्णकुमार 


ल्‍ए्‌ 


उपांग नौवाँ--कल्पावतंसिक! 
अध्ययुन-+- १ ० 

१--पदुभकुयार 

२--मद्वापदमकुमार 

३--भद्रकुमार 

४“ समुद्रकुमार 

७५--पद्ममव्कुमार 

६“ पद्मसेनकुमार 

»-- पद्मअ॒प्तकुमार 


जैन दर्शन कै मौलिक तत्त्व [ ४११ 


८---नलिनी कुमार 
९. आनन्दकुमार 
१००--ननन्‍्दकुमार 
* )९ 
उपांग दशवां--पुष्पिका 
अध्ययन---१० 
१---चन्द्र 
२--सूये 
२० अक 
४--बहुपु ब्रिका देवी 
७५---पृणमतद्र 
६--म णिभद्र 
७5-- दत्त 
८---शिव 
९--बल 
१०---अनादेत । 
2५ > 
उपांग ग्यारह॒वॉ--पृष्पचूलिका 
अध्ययन---१ ० 
१--श्री देबी 
२--ही देवी 
३--४ति देवी 
४--की ति देवी 
५--बुद्धि देवी 
६--छक्ष्मी देवी 
७--इला देवी 
<---सुरा देवी 
९-- रस देषी 
१०--गंध देबी 
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उपांग बारह॒वॉ--बद्नि दशा 
अध्ययन--१ ९२ 
१-- निषधकुमार 


२---अनियकुमार 
३-- दृहकुमार 
४--बेहलकुमार 
५--प्रगतिकुमार 
६-- युक्तिकुमार 
७--दशर थकुमार 
८---टढ्रथकुमार 
९---मदहाधनुषकुमार 
१०--सप्तपनुषकुमार 
११--दराधनुषकुमार 
१२--शतघधनुष्कुमार 


नोट ;:--( <-१३ ) इन पाँच सूत्रों का संयुक्त नाम 'निरयावलिका' है । इन 
पाँचों के ५२, अध्ययन और ११०९५ इलोक हैं । 


रा >< 
छेद सूत्र 
पहला--निशीथ 
उदेशक 
२०७ 
>( मर 
दूसरा--महानिशीथ 
अध्ययन चूलिका 
5 न 
श ््‌ 
तीसरा--बूहत्कल्प 
उद्देशक 
६ 
6 #< 


इलोक-संख्या 
८१५० 


इलोक-सख्या 
है जु०० 


इछोक-संख्या 
हंछड३ 
9८ 
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[ ४१३ 
चौथा--व्यवहार 
उद्देशक इलोक-संख्या 
की ६०० 
हे )९ 
पाँचवां--पश्चकल्प 
अध्ययन अंत कसम 
जा १९३३ 
4 २ 
छठा-दशा ध्रुतस्कन्ध 
भव्ययन इलोक-संख्या 
१८३७ 
जज >< 
सातवा--जीतकल्प 
इलोक-संख्या 
१०८ 
2 १ 
चार मुल सूत्र 
मूल पहला दसवेकालिक 
8822 ओ इलोक-संख्या 
कक 
अध्ययन नाम 
१ दुमपुष्पिका 
रे श्रामण्य पृवंक 
रे पुक्किकाआचारकथा 
४ षडजीवनिका 
५ पिण्डरंषणा 
६ महाचारकथा 
७ वाक्यशुद्धि 
८ आचार प्रणिधि 


४१४ ) 
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ह 
५१० 


प्रथणचलिका 
द्विती यचूलिका 


अध्ययन 


३६ 


अध्ययन 


द् बी. नए 


श्टरि 


३० 
११ 
तु 
३ 
१४ 
ह 
१६ 
१७ 
१८ 
१९ 


रु 


बिनय॑-समाधि 
स्॒मिक्षु 
रंइपकका 
विवित्त चरिया 


मूल दूसरा--उत्तराध्ययन 


श्लोक-संख्या 
२००० 
नाम 
विनयश्रुत 
परिषद्प्रविभक्ति 
चातुर गिक 
भसंस्कृत 
भकाममरणीय 
क्षक्षकनिग्रन्थी य 
औरश्रीय 
कापिलीय 
नमिप्रव॒ज्या 
द्रुम-पत्रक 
बहुश्षुत॒पूज्य 
हरिकेशी 
चितसम्भूतीय 
ईघकारीय 
स॒मिक्ष 
ब्रह्मनयंसमाधिस्थान 
पापश्रमणीय 
संयतीय 
मगापुत्री य 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व [ ४१४५ 


अध्ययन 
२० 


२१ 
श्र 
२३ 
रह 
२५ 
२६ 
२७ 
र्८ 
२९ 
३० 
३१ 
३२ 
३३ 
बेड 
३५ 
३६ 


>( 


२ 


नाम क्‍ 
महानिग्नेन्थीय 
समुद्रपालीय 
रथधनेमीय 
केशियोतमीय 
प्रबचनमाता 
यज्ञीय 
सामाचारी 
खलऊझ्टीय 
मोक्षमागंगति 
सम्यक्त्वपराक्रम 
तेपोमार्ग 
चरणविधि 
प्रमादस्थान 
कमप्रकृति 
लेश्याप्ययन 
अणगारमागंगति 
जीवाजीवविसकि 


मूल तीसरा--न॑दी 


इलोक-संख्या 


३७ ९ 


मूल चौथा--अनुयौोगद्वार 


भ्रच्यदुन 


आवश्यक 


श्छोक-संख्या 
१६०० 


क्लोक संस्या 
१२७ 
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कस शा: 


| 
२ 
रे 
है. 
मा 
रू 
4 ऐ 
ओघनियु क्ति 
२५ >्‌ 
पिण्ड-नियु क्ति 
ह ह. 
दश--प्रकीर्णक 
अध्ययन 
१ चतुःशरण १० 
२ आतुरप्रत्याख्यान १० 
३ मक्तप्रशिज्ञाप्रत्याख्यान १० 
४ संत्लारक १० 
दे) 
५ तन्दुलवंचारिक १० 
६ चन्द्रवेष्यक १० 
७ देबेन्द्रस्तव १० 
८ गणिविया १० 
९ सहाप्रत्याख्यान १० 
१० समाधिमरण १० 
्‌ रम 





नाम 
सामायिक 
चतुत्रिशतिस्तव 
बन्दन 
प्रतिकमण 
कार्योत्सग 
प्रद्ास्यान 


श्लोक-संख्या 
११७७५ 


इलोक-संख्या 


० 


इलोक-संख्या 
श्र 
८ 
१७२ 
पर 
कक 
3१० 
२०० 
१०७० 
१३४ 
७२० 


९ 


न मी या का मन 


१--- कई लिखित प्रतियों में मद्गाप्रत्याख्यान पहनना के ध्यान में ४३ गाथाओं 


बाऊका “वीरस्तवपइन्ना” लिखा दे । 


फरिशिष्ट ; ७ : 
[ जैन दार्शनिक और उनकी कृतियां ; 


नाम समय (विक्रम शती) कृतियां 
१--सिद्धसेन दिवाकर चौथी-पाँयवीं.. सन्‍्मतित्क (प्रा० ), न्यायावतार, 


द्वाश्रिशत्‌, द्वा््रेशिका ( इनमें से 


२३ उपलब्ध हैं ) 
२--देवनन्दि (पृज्यपाद) पाँचबीं सर्वाधसिद्धि ( तत्त्वाथं टीका ) 
३--मत्लबादी छ्टी नयचक्त सन्‍्मतितक टीका (अनुपलब्ध) 
४-- पाश्रकेसरी छुटी-सातवीं... ब्रिलृक्षणकद्थन, लथीयस्त्रय, प्रमाण- 
संग्रद 
५-- सिंहगणी (सिंहसूर) सातवीं नयचक्र की टीका 
६--समम्तभद्र सातवीं आप्तमी मांसा, युव्यनुशासन 
७---अकलंक सातवीं अष्टशती, सिद्धिविनिश्यय 
८-- हू रिभद्र आठवीं अनेकान्तजयपताका ( सटीक ), 


अनेकान्तवादप्रवेश,  न्य।यप्रवेश 
(दिज्लनाग) टीका, षडद्शनसमुच्चय, 
शास्त्रवात|समुच्य (व्याख्यायुक्त) 


९---विद्यानन्द नोवीं अष्टसइस्री, प्रमाणपरीक्षा 
१०-- शाकटायन नौबीं-दशवीं स्त्रीमुक्ति, केवली भुक्ति 
११---अनम्तवी ये दद्नवीं सिद्धिविनिस्वयविबरण 
१२---माणिक्यनन्दी दक्षवीं परीक्षामुखमंडन 
१२--सिद्ध वि द्शर्षी न्यायावतार पर संक्षिप्त टीका 
१४--जिनेखरसूरि ग्यारद्वीं प्रमालक्ष्म टीका, पंचलिंगी प्रकरण 
१५---अमसयदेब म्यारइवीं सन्‍्मति टीका 
१६--बवादिराज ग्यारइबीं अकलंक कृत न्यायविनिश्चय पर 

विवरण 

१ +--«जिनेश्वर ग्यररहबीं प्रमालक्ष्मवा तिक 
१८ -- प्रमाचन्द्र ग्यारहबीं-बारदहवीं प्रमेयकमलमातेण्ड, न्यायकुमुद्चन्द्र 
१९--अन्प्प्रस बारहनीं प्रमेयरलकोष 
२१०--अनम्तवीये बार दवीं प्रमेयर ल्लगाला 
२१--हेस चन्द्र नारहबीं प्रमाणमीमांसा, अयोग-श्यवचचछेद, 


दाजिशिका, अन्ययोगव्य च्छेद्‌- 
द्वान्निशिका 


४२० ] 

२२----शान्त्याचार्य बारहवीं 
२३--रल्नप्रभसूरि बारदइवीं 
२४-रायचन्द्र ओर शुणचन्द्र बारहवीं 
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तत्वाथ श्लीक बार्तिक--तत्वा० श्लो० 
तन्दुबैयालीय---तन्दुवै ० 


तृतीय द्वातिशिका--ततु० दव० 
तैत्तरीयोपनिषदू--तैत्त ० उप० 
द्रब्यास॒योग तकणा--द्रव्यानु ० त० 
दशवेकालिक--दशवै ० 

दशवेैका लिक चूर्णि--दशवे० चु० 
दशवेका लिक नियक्ति--दशवै० नि० 
दर्शन दिगृदशंन--द० दि० 

दर्शान शास्त्र का इतिहास--दर्शन ० इ० 
दशा श्रुत स्कन्ध--दशा ० 
दीघनिकाय--दी ७ 

देवेन्द्रयूरि कृत स्वोपज्ञ वृत्ति, गा० 
धम्मपद--घम्म ० 

धर्मरत प्रकरण--घधम्म ० प्रक० 
ध्रमंसंग्रह टीका--धर्म० सं० 

ननन्‍दी वृत्ति--नं० बू० 

ननन्‍्दी सूत्र--न ० 

नयरहस्य---मं ० २० 
मवबाड़--नब ० 

नवभारत टाइम्स 
नियमसार--निय ० 
निरयाबलिका--निर ० 

निशीथ चूशिं--नि० चू० 
निशीय सृत्न--निशी ० 


न्यायकुमुदचन्द्र--न्य[० कु० 
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न्याय खण्डन खाद्य--न्या० ख&«७ 
न्याय दीपिका--न्याय० दी० 

म्यायबिन्दु--न्‍्या ० बि० 

न्याय भाष्य---न्‍्या ० भा० 

न्याय वार्तिक--न्‍्या ० बा० 

न्‍्यायमझ्नरी-- नया ० म॑० 

न्याय सिद्धान्त मुक्तावलिकारिका--न्या ० सि० मु० का० 
न्याय सूत्र - सया० सु ० 

नन्‍्यायालोक--न्या ० 


न्यायाबतार--न्याया ० 
स्‍्थायावतार टीका--न्‍्या० टी० 


न्‍्यायावतार वार्तिक बृति--न्‍्या ० बा० बृ० 
न्‍्यायोपदेश--न्यायो ० 

पद्मानन्द महाकाव्य--पद ० मह]० 

परीक्षा मुख मण्डन--प० मु० म॑ं० 
परिशिष्ट प्ब--परि० प० 

पाइए भाषपाश्रों अने साहित्य--पा० भा० स]० 
पाइए सद्द महरणबो--परा० स॒० म० 

पूर्वी और पश्चिमी दर्शन--पू० १० 
प्रभाकर चरित्र--प्रभा० च॒० 

प्रमाण नयतत्वरज्ञावतारिका--प्र ० न्‌० २० 
प्रमाण प्रवेश--प्र ० प्र० 

प्रमाण मीमांसा--पप्र ० मी ० 

प्रमाण वार्तिक--प्र ० वा० 

प्रमाण समुश्नय--प्र ० समु० 

प्रमेय कमल मातंण्ड--प्र ० क० म।० 
प्रबन्नन सार «प्र ० सा० 

प्रवचन सार टीका प्र० टी० 
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प्रश्न व्याकरण-- प्रश्न ० 
प्रशापना--प्रश्ना ० 

प्रशापना पृत्ति--प्र ० कृ० 
पंचास्तिकाय--पैँच ० 

पंचास्तिकाय टीका-+पंचा० टी ० 

ब्रह्मसूत्र ( शांकर भाष्य ) ब्रह्म? शां० 
भगवती जोड़--मग० जोड़ 

भगवती बृत्ति--भग ० बृ० 

भगवती सूत्र--भग ० 

भरत बाहुबली महाकाव्य--भर० महा० 
भागवत स्कन्‍्ध--भा० स्क० 

भारतीय दर्शन--भा० द० 

भारतीय प्राचीन लिपी माला--भा० प्र० लि० मा० 
भारतीय मूर्तिकला--भा० मू० 

भारतीय संस्कृति और अहिसा--भा० सं० अ० 
भाषा परिच्छेद--भा ० प० 

भाषा रहस्य-- भा० २० 

भिक्तु न्याय कणिका--मिक्षु० स्या० 
मज्मिम निकाय--म० नि० 
महापुराण--महू] ० पु० 

महातबीर कथा-+महा ० क० 

माध्यमिक कारिका--मा० का० 

मीमांसा श्लोक बातिक--मी ० श्लो ० बार 
भुण्डकीपनिप्रयू--मुण्ड ० उप० 

मुम्बई समानच्ार--मु ० 

मेरी जीवन गाथा--मेरी 
युकत्यनुशासन---युकत्य ० 

योग दृष्टि समुश्च॑य--यों ० ६० स० 
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योगशास्त्र--योग ० 
रल्करण्ड श्रावकाचार--रज्ञ० भ्रा० 
राजप्रश्नीय--रा ० प्र० 
लध्वह न्‍्नी ति--लध्व ० 
लघीयस्न्य---लधी ० 
लोक प्रकाश--लो ० प्र० 
वाक्य प्रदीप--ब[० प्र० 
बात्साययन भाष्य--बा ० भा० 
बाद द्वातिशिका--( सिद्धिसेन ) बा० द्वा० 
विश्ववाषी--चिं ० 
विशेषशतक--वि० श॒० 
विशेषावश्यक भाष्य--वि ० भा ० 
विशेषावश्यक भाष्य वुत्ति--वि० भा० बु० 
विधूषु पुराण--वि० पु० 
बीतराग स्तवृ--बीत० 
बृहत्‌ कल्प नियक्ति--बु० 
बृहत्कल्प भाष्य--बू ० भा० 
बृदृदारण्योपनिषद्‌ू--बुह ० उप्र ० 
वंदान्त सार--वें० सा० 
व्यवहार--व्यब ० 

सन्मति तर्क प्रकरण--सन्म० 
सन्मति प्रकरण टीका--सनन्‍्म० टी» 
समवायांग--सम ० 
समाचारी शतक--स्त ० श० 
सर्वार्थसिद्धि--सर्वा ० सि० 
साहित्य सन्देश--सा ० सन्देश 
सुत्त निपात--सु ० नि० 
सूत्र इृतांग---सु० 
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सूत्र कृतांग वुत्ति--सू० बु० 
संयुक्त निकाय--सं० नि० 
सांख्य कारिका--सां० का० 
साख्य कोमुदी--सा ० कौ ० 
स्वयं भूस्तीत - स्व॒यं० 
स्वरूप सम्बीधन--स्व॒ ० सं० 
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स्थानांग बृत्ति-स्था » ब्रृ० 

स्थानांग सूत्र--स्था ० 

स्थादबाद मश्जरी--स्या० म॑ं० 

शान्त सुधारस--शा ० सु० 

शारी रिक भाष्य--शा ० भा० 

शास्त्रवातां समुश्रच--शा ०» बा० स० 
श्वेताश्वतरोप निषद--श्वेताश्य ० उप्‌० 
भ्रमण--प्र ० 

पद दर्शन समुच्चय ( लघुबत्ति ) पट ( लघु ) 
पद दर्शन सपृश्चय ( बृहद्‌ कृत्ति ) घट ( बृहद्‌० ) 
पट पद प्राभ्नत--प्रटु ० प्र[० 

हैम शब्दानुशासन-- हैम ० 

त्रिषष्ठी श्लाका पुरुष चरित्र--त्रिषध्ठी० 
शाता धमंकथा--शाता० 

शान बिन्दु--शा० बि० 

शान सार->शा० सा० 


लेखक की अन्य कृतियां 


जेन दुशन के मौलिक तत्व 

( दूसरा भाग ) 
जैन धर्म आर दशेन 
जैन परम्परा का इतिहास 
जैन दर्शन में शञान-सीमांसा 
जैन दर्शन में प्रमाण-मीमासा 
जन दर्शन में तत्त्व-मीमांसा 
जैन दर्शन में आचार मीमांसा 
जेन तत्व चिन्तन 
जीव अजीब 
प्रतिकमण ( सटीक ) 
अहिंसा तत्त्व दशेन 
अईद्विसा 
अहिंसा की सही समझ 
अहिंसा और उसके विचारक 
अश्र-बीणा ( संस्कृत-हिन्दी ) 
आँखे खोलो 
अणुब्रत-व्शन 
अणुब्रत एक प्रगति 
अगणुव्त-भान्दोलन : एक अध्ययन 


आचायेभ्री ठुलसी के जीवन पर एक हृष्टि 
अनुभव चिन्तन मनन 

भाज, कल, परसों 

विश्व स्थिति 

विजय यात्रा 

विजय के भाछोक में 

बाल दीक्षा पर मनोवैज्ञानिक दृष्टिकोण 
भ्रमण संस्कृति की दो धाराएं 

संबोधि ( संस्कृत-हिन्दी ) 

कुछ देखा, कुछ छघुना, कुछ समझा 

फूछ और अंगारे ( कविता ) 

मुकुलम्‌ ( संस्कृत-हिन्दी ) 

मिक्षावृति 

धर्मबोध ( ३ भाग ) 

उन्‍्नीसवीं सदी का नया आविष्कार 
नयवाद्‌ 

दयादान 

धर्म और लोक थ्यवह।र 

मिक्षु विधार दशन 

संस्कृतं भारतीय संस्कृति३्च 


वोर सेवा मन्दिर 


पुस्तकालय 
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